Orijentologija: Univerzum 
sakralnoga Teksta 


Prof . Dr : Esad Durakovic 
Translated by: Adnan Hasan 


Kuvajt 
2010 


لعا 
تسیر 
0 
عد 
0 
۳ 
ندا 
زری 
9 
ک 
لعجا 
د 
عد 
دا 
0 31 
ك جو 
ی $ 
= 
> 1 
ع 4 
5 
رد۲ 
52 
9 
تسم 
> 
رك 
د 
° 


د. آسعد دوراکوفیتش 
ترجمة : عدنان حسن 


0 
۳ 


0 يها * و 
عن كبعت 6ق معنا 


علم الشرق 


ORIENTOLOGY 


الد کتور أسعد دوراکوفیتش 


الکویت 
2010 


راجعه 
عبد‌العزی ز محمد جمعة 
محمود ابراهیم البجالي 


الصف والتنفی: 
قسم الكمبيوتر في الأمانة العامة للمؤسسة 
الاخراج وتصمیم الفلاف 
محمد العلي 


الطبعة العربيةالأولى 
تصدريمناسية انعقاد الدورة الثانية عشرة للمؤسسة 
دورة خليل مطران ومحمد علي/ ماك دزدار 
سراييفو/ البوسنة 


۲۱۹ أكتوير ١٠١1م.‏ 


جميع الحقوق محفوظة 
مس A‏ د موزا” ۱ ۸2 
ر ری رون و 
هاتف: 22430514 - فاکس: 22455039 (965+) 


E-mail : kw@albabtainprize. org 


مه 


کتاب «علم الشرق» کتاب غاية في الأهمية للقراء والباحثین. ذلك أن الوضوع 
الأساسي لهذا الکتاب الذي ألفه الدکتور آسعد دوراکوفیتش يركز على تبیین عناصر 
الابداع هي الشعر العربي القدیم. متَخدٌْا من العلقات السبع ممظة للابداع الشعري 
الأول والتسیّد في حياة العرب ما قبل الاسلام. وعلی مر العصور. مادة لدراسته. 
وموضا باسهاب تار النص القرآني علی التراث بشکل عام والشعر بشکل خاص. 

والکتاب صدر أصلاً باللفة البوستوية, وفاز بجائزة اتحاد الناشرین في البوسنة, 
وترجم إلى اللفة الانجليزية. وقد رأت مؤسسة جائزة عبدالمزیز سعود البابطین 
للابداع الشعري. ترجمته إلى العريية مما یتسق وآهمية الکتاب وضرورة اطلاع 
الباحفين والدارسین عليه باکثر من لفة. لسبر غور فنية الشعر العريي وکذلك ضور 
الاعجاز القرآني. والتعرف إلى تأثر الابداع الشعري بالنص القرآني الذي تحدّی به 
الخالق سبحانه وتعالی العرب وهم آهل الفصاحة والبیان للاتیان ولو بآية من مثله. 


تدریس الأدب لطلبة الجامعات. ورأس طويلا قسم الاستشراق بكلية الفلسفة والآداب 
جامعة سراییفو. 

دراستها. وترجمة كتاب (ألف ليلة ولیلة) التراتی. وله كذلك ترجمات لختارات 
الترخمات فان راهن 


ویذکر المؤلف أن الهدف الأساسي من کتابه (علم الشرق) كان تتاول عناصر 
الابداع في الأدب العربي القدیم. الا أن البحث في ذلك قاده إلى جوانب آخری 
من الروحية الشرقية الاسلامية خصوصًا تلك البادی الابداعية العروفة في الفن 
الشرقي الاسلامي الذي يمتد من فترة ما قبل الاسلام مرورًا بالعصور التالية. مع 
أن هذا بالنسبة له لا يعني اعترافا بالتحقیب أو التقسیم للابداع الشعري بحسب 
العصور. وقد ركز الدکتور دوراکوفیتش على فن الارابسك بشکل خاص» وعرض 
للشعرية الاستدلالية للقرآن وتقدم النص القرآني على الترات. والظاهر الختلفة 
للاعجاز والجاز القرآني ونضوج الشعرية ما بعد القرآنية والتراث الأدبي وموتوقية 
النص وأصالة المؤلف والالهام الشعري وموضوعات کثيرة آخری. 

ویسعدنا في «مؤسسة جائزة عبدالعزیز سعود البابطین للابداع الشعري» أن 
نقدم هذا الکتاب ضمن إصدارات الدورة الثانية عشرة للمؤسسة:؛ «دورة خلیل مطران 
ومحمد علي/ ماك دزدار» التي ستعقد في سراییفو في آکتوبر ۰۲۰۱۰ منوها بالقدرات 
والخبرات العلمية التي یتمتع بها الأستاذ الکبیر الدکتور آسعد دوراکوفیتش, وشاکرا 
للأستاذ الترجم عدنان حسن جهوده الطيبة. والشکر موصول لمراجعي الکتاب. 


والحمد لله من قبل ومن بعد. 
عبد العزیز سعود البابطین 
الکویت في ۱ من رمضان 45١‏ اه 


الوافق ۱۲ من آغسطس ۲۰۱۰ 


FORK 


مدخل 


هذا الکتاب هو إلى حد کبیر وبشکل جوهري عن شعرية الآدب العربي القدیم. 
مع ذلك. فإن البحث التساوق لهذه النظومة الهائلة استتبع دراسة بعض الظاهر 
الأخرى من الروحانية الاسلامية الشرقية آیضا. وبالدرجة الأولى تلك السلمات 
الشعرية التي یمکن التعرف علیها في الفنون الاسلامية الشرقية عمومًا - کمبادی 
الابداعية في منظومة مؤثرة تمتد. على السلّم التاريخي. من الشعر العربي الجاهلي 
إلى نهضة القرن الثامن عشر. وفي «البعد الكاني». من الشعر نفسه في الجزيرة 
العربية القديمة إلى المؤلفين البوسنیین في اللغات الشرقية في القرون: الخامس عشر 
آو السادس عشر آو السابع عشر. 

الأدب العربي القدیم هو مملكة الشعر. فقد ظهرت الأشكال الأدبية النثرية في 
وقت متأخر نوعا ما. وحتی عندثذ بقیت في ظل الجهود الابداعية الشعرية. لذلك 
حتی في یومنا هذا نيس غاا ان اللغة العريية لا تمتلك مصطلحًا آخر ل ۳06065 
سوی فن الشعر. من الطبيعي أن تکون هذه الحقيقة قد آثرت على مضمون کتابي: 
فهو یقوم على شعرية الشعر العربي القدیم الذي یشمل عصر الكلاسيكية. الذي تطلق 
عليه تسمية غير ملائمة من قبل المؤرخين الأدبيين. 

في الواقع كانت مشكلة تحقيب الأدب العربي هي التي حثتني على بحثي. في 
الوطن العربي. كما في الدراسات الشرقية عمومّا. لم يكن ثمة أي تحقيب متأصل؛ بل 
هو بالأحری, تحقيب مشتق من العصور السياسية في تاريخ الوطن العربي - الإسلامي 
(الأدب الأموي. الأدب العباسيء الخ.) ومسمى وفقا لها. توحي هذه المقاربة بأن الأدب 
العربي» كونه قد تطور على أرض شاسعة على مدى قرون. لا يعامل بشكل متأصل 
وگمنظومةء بل بالأخرى يجدًا إلى حقب متفصلة لا تکشف شرا عن الأدپ نفسه. 


خلال ثلائة عقود من دراسة الأدب العربي كأستاذ جامعي. كنت دائمًا مستاء 
بشدة من مقاربات الأدب العربي القدیم التي قدمته بمصطلحات وضعية - کوصف 
كرونولوجي واستعراض مرتب فیلولوجیّا يعين موقع هذا الانتاج الأخاذ ضمن حقب 
تاريخية وسياسية مختلفة محددة على نحو صارم. كان من سوء حظ هذا الأدب أن 
الفيلولوجيين (العرب والمستشرقين) هم أكثر من تعامل معه: ففي حين أن الفيلولوجيين 
يعود إليهم الفضل الكبير في اكتشاف وتقديم المصادر بلغة فیلولوجية. فانهم. بسبب 
طبيعة حقلهم العرفي. لا يقدرون على فهم الأدب كقيمة فنية يتم تحقیقها. خصوصًا 
كقيمة» في علاقات دينامية (حراكية) إلى أقصى درجة بأعمال آخری. وعهود أدبية 
- وليست سياسية - أخرى. لكي نفهم ونقدم هذا التراث الأدبي المؤثر كتراث تحديدًا 
- وبالتالي. كاستمرارية مصانة من خلال إعادة إنتاج وتجاوز القيم المبتدعة قبلئذ 
- يجب تأسيس شعريته كمنظومة متصورة على نحو عريض جدًا تنبذ بشكل معقول 
التجزيء الذي لا أساس له والتسميات المشوشة. 

هذا التراث الغني بوفرة يجب بالتاکید أن يفهم من الداخل, من التراث نفسه. ويجب 
تحديد وشرح السلمات الجمالية للأدب العربي القديم بواسطة المنهج العلمي المناسب 
الخاص بالشعرية. من الضروري بالقدر نفسه أن نبرهن درجة استمرارها في التراث؛ 
أو مقدرتها على التکیف لكي تبقي التراث نابضًا بالحیاة. هذه المقاربة فقط هي التي 
ستکشف تمامًا عدم كفاية التحقیب القبول عمومّا للأدب العربي القدیم (الکلاسیکي). 

في الوقت نفسه يجب أن آشیر إلى آنني. باستعمال المصطلح الجدید 016010102۷ 
(علم الشرق) - الذي یفترض مسوولية كبيرة عن عنوان - يجب أن آبعد نفسي 
بقوة عن مصطلحي الاستشراق 01601211510 أو الدراسات الشرقية oriental studies‏ 
الملوثين إيديولوجيًا ؛ فباستعمال مصطلح علم الشرق. آود أن آشیر إلى نهج علمي, لا 
مركزي آوروبي في مقاربة هذا الحقل من البحث. اضافة إلى الطبيعة المتأصلة للتحلیل 
وأحكام القيمة. بالاضافة إلى ذلك. یمکن للقاری النبیه آیضا رغم کونه مشدوهًا أن 
یکتشف عددًا من الدلالات أو الضامین الأخرى في مصطلح علم الشرق - بما في ذلك 
وجود تواصل معين مع آعمال ادوارد سعید وجاك دیریدا. 


ا 


لقد قادني بحثي إلى استنتاج أن الأدب العربي القدیم هو منظومة مترابطة 
بشکل ملحوظ. بالصطاحات الشعرية. آي آنه یمتلك تفرده الخاص به الذي يتم 
سبره. في جوانب کثيرة. في هذا الکتاب. وأن بعض الفاهیم التقليدية له والأحكام 
حوله - کالحکم السلبي حول «الطبيعة المادية» للشعر العربي القدیم - تنشأ عن 
الاخفاقات في فهم المبادئ الجمالية لهذا الترات. على العموم. إن ظواهر كثيرة في 
هذا الأدب تكتسي مظهرًا مختلفًا تمامّا عندما يتم تقدیمها. باستخدام منهج متاصل, 
في منظومة شعرية حية. علاوة على ذلك. إن تعریفا صحيحًا للعناصر الجمالية 
المكونة. وتحلیلا متأنیا لوظیفتها ضمن الثقافة العربية - الاسلامية یکشفان عن 
الدرجة العالية لکونیتها . أي بمعنی آنهاء من ناحية آولی. تبدو واثقة وقوية بما يكفي 
لتشکیل منظومة مستقلة خارج الأدب العربي - حتی خارج أدب الشعوب الاسلامية 
الأخرى في تطورها ما قبل الحدیث. ومن الناحية الا خری. فإن هذه العناصر الجمالية 
يتم کشفها کمکونات لأشکال فنية آخری - من الأرابسك الزخرفي. إلى آشکال آخری. 
هذا يصور في الواقع (الشعرية). التي تجقل كونية في الوطن العربي - الاسلامي. 
کمنظومة واسعة جذامن الابداع الفني عموما : 


إن التوازي بين الأدب العربي القدیم وآدب الیونان وآوروبة القدیمتین. سیفرض 
نفسه بقوة على قاری غير ما على الأول (الآدب العربي). رغم أن هذه الاداب 
تطورت بشکل مستقل. فیجب الاعتراف بان مهد الأدب العربي هو عصره القدیم ما 
یدعی (الأدب الجاهلي)» وآن هذا العصر القدیم قد آثر على الأدب العربي لاحقا 
بطريقة مشابهة لكيفية تأثير الأدب اليوناني القدیم على ما آصبح یعرف باسم الأدب 
الأوروبي. أو الأدب اللاتيني القروسطي. بالتأکید . ثمة اختلاغات ملحوظة بينهماء لکن 
آوجه تشابههما كثيرة ویمکن أن تکون ذات آهمية لدارسي الأدب القارن. 

قادني البحث الترابط في جمالیات الأدب العربي القدیم إلى استنتاج غير 
متوقع. وهو. أن النص القرآني يبدو أنه النص الحوري لهذا الأدب» رغم أنه تطور بعد 
مثات السنين من تقدم النص في التاريخ. ومن المعروف جيدًا أن القرآن قد واجه شعر 
العصر مباشرة. لكن البحث في جماليات الآدب العربي القديم يكشف أن كل الأدب 
«ما بعد القرآني» وخصوصًا الشعرء صار يُعرّف وفقا له. أثبتت قوة النص (ق) آنها 


کا يفكل لا کو ا بت هه القوة تس لصوم مایا و کے معني اما طن 
طریق دراسة متأصلة للأدب بوصفه منظومة جمالية. لهذا. وعلی نحو غير متوقع 
تمامّاء فان تکوین وتفسیر الأدب العربي القدیم يفرض نفسه آیضا کتفسیر خاص 
للنص القدس. نظرًا للموقع الحوري للنص القرآني» فيجب أن أنبه القاری إلى شيء 
هام. 

إن تحليلي لعلاقة القرآن بالشعر على مستوی الایدیولوجیا ومستوی الشکل 
- في كافة مظاهر تجاورهما الايديولوجي والشعري قد يبدو أحيانًا استنتاجيًا أو 
تحلیلا یرفع بشكل مير موقمًا استقائيا انص المقدس بالنسبة إلى الأشكال الأخرى 
للتراث. إنني مدرك أنه لا تحيّز يليق بالعلم الذي يصبو إليه هذا الكتاب. لذلك. فإنني 
لا أقذّر أن الشهرية كمتظومة متماسكة موظدة على هيبدا التاصل لا يمكن أن تحتل 
أي شكل من التحامل مهما يكن - وهو ما ينطبق على العلم بشكل عام - وإذ أدرك 
أن الشعرية لا يمكن الإفصاح عنها بهذه الطريقة. يجب أن ألفت انتباه القارئ إلى 
حقيقة أن مقاربتي المنهجية هي متأصلة بطبيعتها. هذا يعني أن الكتاب يقدم تفسيرًا 
ميقا لل مات الشعرية التاميلة لاف ان ضور خی ولسامات الشعر من يحية | خرف : 
بالإضافة إلى تفسير لعلاقاتهما الضمنية أيضًا في التراث نفسه. لهذاء فان القارئ 
الذي يكون خارج هذا التراث وغير مطلع تمامًا على القرآن کنص أساسي له. يمكن 
في أحيان قليلة أن يتولد لديه الانطباع بأنني أكوّن موقفاً متحاملا. الأهم من ذلك أن 
المرء لا يمكنه أن يستبعد إمكانية أن مثل هذا التصور يمكن أن ينتج عن الموقف المسبق 
للقارئ. فلكوني مدركا لخطر الاعتراضات الممكنة وفق هذه الخطوط, فقد أجريت 
تحليلي دائمًا وتوصلت إلى استنتاجاتي من موقع النص (ق)» متحررًا من أي تحامل. 
إنه دومًا حول موقع النص (ق). إن تأثير النص (ق) في هذا التراث هو حقًا قوي 
ومتنوع. بحيث إنه في جوانب كثيرة آیضا قد مثل اكتشافًا قادني إليه الاتساق في هذه 
المقاربة المتأصلة. بسبب ذلك أعتقد أن نتائج هذا البحث ستكون أكثر إثارة للاهتمام. 


۴ 


الفصل الأول 
شعریة الأرابساك“ 


لقد تعایشت التراثات الأدبية للدائرتبن الثقافیتین الکبیرتبن - الغربية والعربية 
- الاسلامية. بما فیها الشرقية الاسلامية - على الدوام في ظل نمط خاص من سوء 
الفهم الجمالي والشعري. 

إن الأعمال الريادية للثقافة العربية - الاسلامية لا يُنظر الیها في الفرب 
بنفس الطريقة التي ینظر الیها بها في الشرق. وهذا ما تشرحه على النحو الافضل 
آعمالهما المثلة لهما. أو مجامیع الأعمال ۰00۲۳۲565 فمجموعة القصائد الذهبية 
السبع للجزيرة العربية (العلقات. القرن السادس) هي تمثیل رائع للکتابة العربية - 
الاسلامية القديمة. والتي لا یمکن مقارنة مرجعیتها في هذا التراث بأية مجموعة 
شعرية آخری. مع ذلك. ففي الغرب - في الترجمات المتكاملة التي لا يتناسب تواترها 
مع آهمية الجموعة. ثمة بعد تفسير آخر للاهتمام غير الكافي بها - فشلت على 
مدی قرون في الانتقال من دائرة اهتمام الفیلولوجیین التخصصین أو من الدواثر 
الأكاديمية الضيقة. هذاء بالطبع. «ضار» للترائین: فالتراث العربي يحرم من اعادة 
تقدیمه إلى تراث آخر بأحد آشکاله الأكثر استثنائية والتراث الغربي يحرم من اللقاء 
الكافي مع الجموعة الأكثر موثوقية للحقبة القديمة من ثقافة ذات آهمية عالية. 


(۱) لقد کتبت النص العنون «شعرية الأرابسك» بالتعاون مع مارینا کاتنیتش - بکرشیتش, وهي آستاذ علم البیان في 
كلية الفلسفة في سراییفو. نشرت الورقة في مجلة 11727 ]60۷[ (العدد ۰۲۸-۲۷ سراییفو ۰۲۰۰۵ ص ص .)185-١55‏ 
بما أن شعرية الأرابسك هامة جدًا لأجل تفسیر شعرية الأدب العربي القديم» والفن العربي الاسلامي عموماء فان 
المؤلفة- المشاركة قد سمحت بتضمین النص في هذا الکتاب مع تغیرات صغيرة قليلة. إنني آشکر مارینا کاتنیتش 
- بكر شیتش بحرارة على تعاونها في كتابة هذا النص وعلی موافقتها الكريمة على تضمینه في هذا الکتاب. 
بالاضافة إلى ذلك فان هذا الفصل قد ترجمته آمیرا سادکوفیتش, وهي أيضًا من كلية سراییفو للفلسفة. 
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ثمة سوء فهم آکبر حتی في تلقي القرآن. ففي الشرق العربي - الاسلامي. 
ليس القرآن هو فقط الصدر والنبع الطلق والكتفي ذاتيًا للدین. بل هو آیضا. في 
الوقت نفسه. معجزة الكلمة. بحیث إن له في هذا التراث تأثيرًا قویّا بوصفه معجزة 
حقيقية من معجزات اللفة والانشاء: قوته ومرجعیته لا تستندان فقط على مجادلة 
الایدیولوجیا. بل آیضا على جمالیاته. يمكن للثقافة الفريية أن تتکلم حول القبول 
العام آو الانکار للقرآن علی مستوی الایدیولوجیا, لکن هذا التصور یفشل هموما في 
أن يأخذ في الحسبان قیمه الأدبية والجمالية الفخمة. التي تستعمل» في حقل اللغة 
العربية الجادلة الجمالية لاثبات طبیعته الادبية الخارقة للطبيعة 2260121 Super‏ 
جمالیّا وأسلوبيًا ولغويًا. لأجل دارسي اللفة العربية فاننا مدرکون لحقيقة أن الستوی 
الأدبي والجماني لنص القرآن لا یمکن ترجمته بالکامل, أو على الأقل إلى حد کبیر؛ 
إلى أية لفة آخری: تظل معجزة الكلمة في اللفة العربية. هذا هو السبب في أن القرآن 
يقرأ بشکل مختلف في کل ترجمة - ولا یعرفه الفرب الا من خلال الترجمة - وهو 
السبب في آن تصوره کے هنذا الجانب الهام جا ییقی افا م ا فة مثال 

في الفرب. منذ تقدیم غالان 611300 الأول لکتاب آلف ليلة وليلة إلى أوروبة 
قي آواثل القرن الفامن عقي آعجبت به کل الأجیال. من کل اترات الاجتماعیة 
والستویات الفکرية: فهذه کتابة تشيم کمعجزة من معجزات السرد والانشاء. کعمل 
آساسي في تاريخ الثقافة. في الوقت نفسه. ینظر إلى آلف ليلة وليلة بشکل مختلف 
في الشرق: في العصر الذهبي للثقافة العربية - الاسلامية. إنه حتی لم يتم تضمینه 
في حقل الأدب (بالعنی الأوسع للمفهوم)؛ بل ترك. بدلا من ذلك. للذواق الشعبية 
والتسلية. حتی في یومنا هذاء في الاستشراق القائم على استشراق [دوارد سعید 
بشکل معلن للشرق, یفشل کتاب آلف ليلة وليلة في اکتساب منرلة عمل فني دي قيمة 
خاصة. رغم أن الکتاب العرب. التعلمین في الغرب وهم آنفسهم ريما عارفون جیدون 
إلى حد بعید بتراثه الادبي» یحاولون أن یرفعوا شآن آلف ليلة وليلة وینشدون الالهام 
منه. آما في الشرق فانه يقرأ بشکل مختلف. 
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یمکن عرض آمثلة آخری من تاريخ الأدب لاثبات هذه القاعدة. رغم أنه يكفي 
إدراج أعمال ومجاميع من أساسيات التراث ذاتها . ينبغي إضافة اختلافين هامين بين 
التراث العربي - الإسلامي والتراث الفربي إلى ذلك. الأول؛ إن التاريخ الأدبي العربي 
هو غنائي بشكل سائد . إذ لا توجد أية ملحمة في التراث؛ وهذه حقيقة أدبية وتاريخية 
تتطلب دراسة مستقلة. الثاني؛ إن هذا التراث ليس فيه مسرحيات. فالدراما لم يتم 
إدخالها إلى الآدب العربي الا في العصر الحدیت. رغم أن قيمتها الفنية. وانتاجها 
التواضع وتلقيها الممانع نسبيًا كل ذلك يبقيها سلعة مستوردة 120001 هة من التراث 
الغربي أكثر بكثير من كونها تعبيرًا فنيًا عربيًا - إسلاميًا أصيلا. هذا التراث تجاهل 
كتاب فن الشعر لأرسطوء رغم أنه ترجم مرات عدة وأن أرسطو خلف تركة هامة في 
الفلسفة(۱). 

من الواضح أنه كان ثمة احتکاکات في اتجاهین بين الترائین في وقت مبکر 
تمامّاء لکن اتصالهما الأکثر تأثیرا والأكثر إثمارًا لم يحدث على مستوی آکبر. أو 
بالطريقة التي حدث بها في بعض المجالات الروحية الأخرى. ثمة استثناءات؛ أكثر 
حداثة. بشكل خاص وفدة تمامًا - مثل غوته على أحد الطرفينء أو جبران خليل 
جبران (۱۸۸۳ - 6۱۹۳۱ على الطرف الآخر - لكن هذه تظل مجرد استثناءات 
وأعمال فردية. في حين أن التراثين الأدبيين بحد ذاتهما بقيا منفصلین تاریخیا . 

إن السبب لهذا التخطيط للتراث متشعب: فالظاهرة أعقد وأعمق تجذرًا في 
التاريخ من أن تفسر بسبب واحد بسيط. السبب الأساسي لمثل هذا الفصل المستمر 
یکمن في المصادر المختلفة للتراث العربي - الاسلامي. حيث توجد عوامل أساسية 
محددة. مترابطة بشدة: فلسفة الزمن وفهم موقع الانسان في العالم؛ وخصوصية 
الشعرية العربية. بالإضافة إلى الشعرية العربية - الإسلامية. 


(۱) تم تقديم كتاب فن الشعر لأرسطو بالعربية في وقت مبكر من القرن العاشر؛ وكانت إحدى الترجمات المشهورة 
المبكرة هي التي أنجزها ابن رشد الشهير (توفي في عام ۰)2۱۱۹۸ 

(۲) إن أسماء المؤلفين العرب المنقولة حرفيّء بالإضافة إلى أعوام ولادتهم ووفاتهم» سيتم تقديمها فقط عندما يرد 
ذكرهم لأول مرة في هذا الکتاب» سيعرض دليل الأسماء العربية بالتدوين الفونولوجي (اللفظي) بالإضافة إلى 
نسخة إنكليزية منها. 
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إن مذهب شعرية ۳۵۵۱:619۳ الأرابسك هو البداً البنيوي والجمالي الأساسي. 
السائد دائمًا في الفن العربي - الاسلامي. كما في الفن الشرقي - الاسلامي عمومًا 
- خصوصًا في الأدب الذي هو شکل الفن الذي وجدت فيه العبقرية العربية والعربية 
الاسلامية تعبیرها الأكثر آصالة وقدرها الأكبر من الثقة البررة بالنفس. ینبع الاختلاف 
الذهل عن أدب الثقافة الفربية من الشعرية العربية - الاسلامية للأرابسك. الذي 
هو عاجز - أو غير راغب بشکل قانع - عن التکیف مع أي تراث قائم على مسلمات 
شعرية مختلفة. وهذاء بالطبع. يولد تصورات مختلفة للقيم الفنية العلياء لأن ما يُقَيّم 
عاليًا في التراث قد لا يكون خاضعًا لنفس حكم القيمة في تراث آخر. 

إن شعرية الأرابسك» بوصفها شعرية معيارية بشكل جليء قد تم إعلاؤها في 
آبکر مراحل الانتاج الأدبي الفني لهذا التراث - في العصر العربي الجاهلي متا في 
العلقات الذهبية بوصفها آشهر مجموعة شعرية والتعبیر الشعري عن التراث العربي 
- الاسلامي ککل. آما الأرابسك کشکل زخرفي فقد تم إعلاؤه في القرن التاسع. في 
آرابسك الأندلس, واکتمل لاحقا في العالم الشرقي - الاسلامي. مع ذلك. فان نوعًا 
من الارابسك لا يمكن اختزاله إلى زخرفة اسلامية نمطية قد وجد آقدم بکثیر - 
کمبداً تكويني وجمالي - في آفضل الشعر الجاهلي. وفي القرآن وسلسلة کاملة من 
الأعمال الهامة. بما فیها آلف ليلة وليلة التي يطغي علیها هذا البداً ذاته في التکوین 
وعلم الجمال. إن الأرابسك الاسلامي الزخرفي هو مجرد تعبیر واحد عن هذا البدا 
الجمالي. الذي قرر أيضًا فن الكلمة بوصفه السمة السائدة للتراث عمومًا. 

رغم أن الأرابسك الزخرفي معروف جیدّا. فينبفي تقدیم تذكير هنا. وان يكن 
طط :ماف (الركيسية! لم اللاك خر على :الآقان الشوية ابیت 
نفسه في الآدب. 

الارابسك هو بشكل مألوف زخرقة زهرية؛ مع تفرع الساق بإيقاع خاص وبعناصر 
التکرار. مع أوراق مضافة غير مقصوصة ولا معزولة؛ مع آنها لا تتمو ببساطة خارج 
الساق. أي إن الشكل الأسلوبي يحقق عنصرا هاما جدا من الأرابسك» أي عنصر إكمال 
الواحد للآخرء اختراق كل واحد للآخرء امتزاج كل واحد مع الآخرء بحيث إن الغصن, 
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على سبيل الثال. بوصفه «الحور» السطحي أو «العنصر السائد» للرابسك. پنسحب 
لكي يحقق الفكرة البدئية - التناسج والاختراق المتبادل. إن أوراق الأرابسك هي أكثر 
من مجرد أوراق على غصن: فهي لا تتفرع عن الساق. بل تندغم فيهاء وتغلفها وتعطيها 
صفة جمالية. لدى ملاحظة قطاع فيها وبدء متابعتهء يلاحظ راصد الأرابسك أن هذا 
القطاع یصبح تکراریّ. مع تعدیلات آقل رهوا عندما ينسحب موتیف سائد ظامری 
آمام موتیف آخر أو مجموعة من الوتیفات. مخليًا في ما بعد أيضًا الکان لأجل موتیف 
آخر. بهذا التکرار التتاغم بشکل إيقاعي: هذا «التفصن,» والتورق. يقود الأرابسك عين 
الراقب بحتّا عن نهایته ویفرض ادراکا مفاجمًا لبعض سماته: 

آولا: ینطلق الراقب من تفصیل هو فى عن ذاته غير حاسم لأجل التجرية 
الجمالية للعمل (والذي سیثبت أنه هام لأجل التضابه الجزئي لاحقّا مع الأدب) 
ويلاحظ بشكل سريع جدًا أن التفاصيل تسعى إلى أن تكون تكرارية إلى ما لا نهاية 
دصناءته م1 20. لهذا فإن تقطيع العناصر وتكراريتها یحددان بوصفهما المبدأ البنيوي 
الاساسی «الميلتوى الأدتى» فالقطع كن ينكل ارت كتفي بها يكاين ته 
الأرايساك أن كلصا اذا هو ما هو عليه لكنه يتحول بشكل هادف وبشكل لا 
يمكن ملاحظته إلى آخر. فا ذاته والآخر اا أي يستتبط ذاته بوصفه 
الآخر والعکس بالعکس, بحیث إنه في تسلسل هائل تطفی الخصوصیات على مجموع 
الجرئیات. إن سحر الأرابسك الاسلامي الزخرفي یکمن بشکل رئيسي في حقيقة أن 
العناصر التكرارية. في تأرجحاتها الدائمة تتغلب على تقطیعها وتشابهها الخاصین 
ها بالإضافة ان تگراریتها اناف دامجة اکل کے شکل کان کے كل یعظیها 
معناها النهائي. 

اا إن تقطیع الأرابسك يدمع القطع النفردة في العمل بطريقة بحیث تکون 
هناك نزعة إلى تغطية کامل الفضاء أو کامل السطح: الفنان لا ينهي عمله في مکان 
بعينه - عادة بعد أن یکون الأرابسك قد ساد على الفضاء الحدد - رغم أنه كان من 
الممكن بسهولة أن ينهيه في مكان آخرء في «حجم» مختلف, لو تطلب الفضاء ذلك؛ 
كان بإمكانه بسهولة أن يتفرع «أكثر إلى أن يغزو الفضاء». لهذاء فإن سمة الأرابسك 
هي الرغبة في السيادة على الفضاء. ومبداً تكرار عناصره يسمح له بفعل ذلك. 
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خالث : ویرتبط بما ورد آعلاه. لیس للأرابيسك بشکل نمطي أية بداية واضحة أو 

منتصف أو نهاية: إنه لا يمتلك انتشارًا خطيًا :۰1:00 بل بالأحرى یفعل ذلك (ينت ینتشر) 

بتکرار قطعه لیسود على السطح دائرفا (11ة[ناء01: أي بسبب مبداً الصلات بين 

قطعه. يمكن للمرء أن يبدا بمراقبة العمل بکامله من زوایا مختلفة. انه لا ينشأ خطياء 
الامر الذي یحتم |دراکا آحادي الاتجاه ویخلق توترا متا في البنية ينطلق من البدای 

عبر النتصف وانتهاء بالنهاية. الارابسك يحول دون أي توتر. من بين آشیاء آخری؛ 

بواسطة سكونه المعبر عنه في نمط معين من البنية الداكرية, اللاخطية('. 

هذا يثبت بعض السمات والخطوط المشتركة في العلاقة بالشعرية الغربية. 
ففي كتابه المتأثر بالبنيوية بعنوان: شعرية النثر1 ع205م 12 ع0 ۳0۵110۲6 یری تزفتيان 
تودوروف أن معظم النصوص تكون منظومة وفق مبداً التسلسل الزمني أو المنطقي 

(سبب ونتيجة)» ونادرًا ما تكون منظومة وفق مبداً التسلسل المكاني sequence‏ [502/02. 

لذلك فالجلات. والتواريخ والمفكرات یطفی عليها التسلسل الزمني. وتكون صلات 

السبب والنتيجة طاغية في كلام المحامين أو العلماء. مع ذلك. تكون بعض الأعمال 
منظومة في تسلسل زمني. في حين يكون المستويان الآخران مطموسين. هذه صفة 

نمطية للشعر. وتكون ظاهرة بالشكل الأروع في ما يدعى الشعر «الملموس» عاء05 002 . 

يعتقد تودوروف أن تحليل ياكوبسون 10100507 للشعر يشير في الأدب» على مستويات 

مختلفة. إلى أن كل وحدات اللغة تندمج في منظومة معقدة من التناظرات والتدرج 

والتقابلات والتوازیات. تقريبًا كما لو آنها تصنع بنية مکانیة/ فضائية. هذا یشیر. 

بطريقة ماء إلى مبداً آساسي يحكم شعرية الأرابسك في حاجته اک التم ت هل 

الفضاء. إلى تغطية الفضاء. إن تغطية الفضاء هي استثناء في الأدب الفربي. وهي 
دومًا غير مألوفة. وفي بعض الأحيان حتى يتم إدراكها بوصفها اصطناعية. خلافا 

لشعرية الأرابسك. التي تتميز دومًا وعلى نحو طاغ بسيادة دائرية على الفضاء. 

(۱) هسنهایضا هسي حب او هن ارس هت اک عل كن فزن حاول سورياو أن يثبت في كتابه: 
(la coraespondanle des arts 00205 medu umjetnostima, Sarajevo, Svjetlust, 1958)‏ مع 
آنها قد تم تقديمها بشكل جذاب» فلا يمكن قبولها كليًا بالنسبة إلى الشعرية. أي يكفي مجرد جانب واحد: يتكلم 
سوريا وحول الروليات بوصفها آرابسکات ذات تسلسل خطي للجمل والترويسات والحصون آو حول استقامة 
الأرابسك الخطي للقصة (مرجع سابق ص ۱۲۸ - »)٠١١‏ تثبت طروحتنا أن الأرابسك لا يعرف أي مبادئ خطية 


أو تسلسلاء وأنه يقوم على سلسلة حلقية وعناصر مجزأة متوازية تشكل بناء معقدًا. 
Tzetan Todorov, Poetika (Orig. Poetque de la pros)e, Filip Vipldjic , Beograd, 1986, PP. 50- 60.‏ )2( 
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تولد السمات الذکورة آعلاه سمة آخری للأرابسك. آي, إنه لا يثير الانفعال؛ ولا 
یعززه كما أنه لا ينشأ عنه. في الحقيقة. إن الأرابسك یعزز الفرح الساکن. الأرابسك 
الشرقي الاسلامي هو بشکل نموذجي خال من الحركة القوية: فلا «ریاح مدومة»؛ 
لا انحناءات وانعطافات قاسية. لا مواجهة 1 العناصر لكي تهیمن على البنية. على 
العکس من ذلك. فان الأرابسك يدور حول التعرجات العتدلة وعناصره لا تتصادم, 
بل تنسحب بهدوء في اللحظة الناسبة. مفسحة الطریق لعناصر آخری؛ إنها عرض 
بصري للتوازي والتمازج في كل الاتجاهات. إن تأثير التقابلات والحراکات وفع 
يتم إحرازه في نهاية الطاف عن طريق الكثافة الختلفة للعناصر (الاوراق. على سبیل 
المثال)ء أي بواسطة إدخال أكثف للعناصر التي تستمر في التعاون تحت البداً العام 
للتناغم. يضاف إلى موتيفات النماء الزخرفية الاکثر تکرازا. يتضح أكثر حتى أن 
الأرابسك هو قطعة من عمل فني يمكن أن يطلق عليها بسهولة اسم قصيدة 006. لا 
يوجد فيه أي انعصاف. أو انتزاع أو شهوة - إنه الفرح الهادئ» النصر النابع من إدراك 
الفنان للتناغم الإلهي لعناصر العالم والتكيف البهيج الثابت للانسان معه. 

إن بنية الأرابسك هذه وهيمنة مبدأه الجمالي في أعمال الفن الأخرى. خصوصا 
في الأدب. مرتبطان ارتباطا وثيقًا بالفهم العربي - الإسلامي لمفهوم الزمن. المختلف 
تمامًا عن فهم الثقافة اليهودية - المسيحية له. هذا الاختلاف أصبح تقرييًا نقطة 
مرجعية عامة(). أي؛ في الثقافة العربية - الإسلامية يفهم الزمن بوصفه حلقيا أو 
دائريًا (الزمن الداكري): مؤلفًا من لحظات منفردة. يشير دي فيتراي میروفیتش 126 
Vitray-Meyerovitch‏ إلى الزمن في الفلسفة الاسلامية بوصفه «شاقوا ۳ «vertical‏ 


آو ذریوی() م20 . يبدو مصطلح «ذریوی» آکثر ملاعمة. نظرًا إل أن مفهوم 


(۱) شمة مقالة جديرة بالذكر حول هذه النقطة کتبتها ايفادي فيتراي - میروفیتش بعنوان «شعرية الإسلام» في کتاب: 
Julia Kristeva, (۳۵۱۵2 61۱۴6 Znakova (la Traverse’e des Signes) Svjetlost, Sarajevo, 1979.‏ 
انظر: أيضًا الكاتب والنظر الأدبي العربي المميز ابراهيم جبرا »)۱۹۹4-۱۹۲١(‏ الذي كتب عن المفهومين اليهودي 
- المسيحي والشرقي - الإسلامي للزمن (انظر الموقف الأدبي؛ عدد ۰4-۱۷۳ دمشق» ۱۹۸۰). لقد شرح أن هذا 
التمايز هو ما استعمله كمبداً للبناء الشعري لأجل روايته/البحث عن وليد مسعود/؛ أحد آهم أعمال النثر 

الفني بالعربية (نشرت الرواية أيضًا بالترجمة البوسنية): 

Ibrahim Dzebra, U Potrazi Za velidom Mesudom, ZID, Sarajevo, 1995, translation and commentary by Esad Durakovic’. 
(2) OP. Cit. ,P. 199 


ک0 = 


«شاقولي» يحمل معاني واجتهادات عدة في الاسلام. نظرا إلى أن الاتصال بين الله 
والعالم يحدث بواسطة (رسائل) وحي على امتداد خط شاقولي. بالعنی الحدد 
للكلمةء الذي یتجاوز كفاية الجاز الناجح. مع ذلك. فان مصطلح الزمن الدائري 
العربي يدل على الزمن الداتري أو الحلقي الکون ذریویا من تکرار لا نهاية له من 
التسلسلات. هذا الفهم متمایز بقوة عن فهم الزمن في الثقافة اليهودية - ا لسيحية, 
الذي هو خطي (بالعربية. الزمن الأفقي). إنه ینطلق من بداية. إلى نهاية محددة. وهو 
یفعل ذلك باستمرار ۰0011000 12 وبشکل خطي. هذان التفسیران الختلفان للزمن 
یقیمان علاقتین مختلفتین به. من الهم أن نلاحظ أن الشرقیین والفربیین يقيسان 
الزمن بشکل مختلف؛ ليس فلكيًاء بل بالأحرى بلفة القيمة. وهقًا لذلك. ضمن الفهم 
الخطي للزمن. فإن إدراك الزمن على هذا النحو یتطلب انتقالا آسرع من البداية إلى 
النهاية. ینعکس لیس فقط في تحفیز التوق إلى تلقي قطعة من الكتابة - الذي هو 
هدف هذه الدراسة - بل أيضًا في كل الظاهر الأخرى للثقافة ككل» حيث تحولت 
سرعة کل مظاهر التعبیر عن الروح. في عصرنا. إلى مجرد هبوط عمودي. في 
الوقت نفسه. فإن مفهوم الزمن «الذريوي» وتکراریته الداثرية. يشير إلى إحساس 
معین بالراحة والاسترخاء - إنه بالتأکید يمنع الشراسة والعطالة الدراماتيكية للفهم 
الخطي للزمن. بدون الخوض آکثر في هذا النمط من التمایز بين هذين الفهومین 
للزمن. من الواضح وجد الفهم اللاخطي العريي - الاسلامي للزمن تعبیره التام 
والامثل في الارابسك(. إن مبدأه البنيوي. مبداً تکرار القطع. تناوبه الايقاعي, مزجه 
التبادل للعناصر البنيوية. الخ... كما فصلنا آعلاه. منسجم تماما مع فهم دائري 
للزمن مکون من سلسلة من التسلسلات المكررة. من الهم أن نلاحظ غیاب بداية 
واضحة أو وسط أو نهاية. ووفقا لذلك. الرغبة في تغطية کامل الفضاء أو السطح عن 
طریق التوسع اللاخطي. إن الزمن. في الحقيقة. هو مثل الارابسك. والأرابسك هو 


(۱) إن التمییز بين مفهوم الزمن كمقولة لاهوتية وثقافية خالصة ومفهومه كمقولة (علمشعریة) ينبغي إدخاله 
هنا. أي؛ ان الزمن؛ في الاسلام والسيحية کدیانتین؛ هو زمن خطيء نظرًا إلى أن یتکشف من خلق العالم نحو 
نهایته والانتقال إلى الأبدية الآخروية. مع ذلك فان هذا النص يشير إلى الزمن بوصفه مقولة (علمشعریة) 
تختلف في الثقافتین والحضارتین. 
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تعبير عن الزمن. بالنتیجة. يقود هذا إلى استنتاج آن نتیجه هده الحركة الخطية هي 
التوق الذي يخلق نوعًا خاصًا من التوتر والترقب - في حين أن نتيجة الحركة الدائرية 
هي الإشباع كشكل بعينه من السكون؛ النتيجة الأولى تتحقق من خلال استمرار التوتر, 
الثانية في فرح التسليم. هذا الاستنتاج سيكون مفيدًا في التحليل الأدبي الذي يلي. 


إن الفهم العريي. ولاحقا الشرقي - الإسلاميء للزمن هو مرتبط بشكل لافكاك 
منه بفهم موقع الإنسان في العالم» وبالتالي بفهم الفن في هذا التراث. على العموم. 
يفهم العالم في الفلسفة والثقافة العربيتين - الإسلاميتين يفهم العالم بوصفه فيض 
الله. الذي يكون كاملا بوصفه هكذاء والهمة الوحيدة للإنسان هي آن يكشف هذا 
الكمال وآن يكيف كل شيء آخر وفقا له. لا يوجد تدخل خلاق من قبل الإنسان؛ نظرًا 
لأن الخالق الوحيد في العالم هو الله. وفقا لذلك. لا يوجد تحقق دراماتيكي للذات 
الداخلية في العالم الخارجيء ولا يوجد إحساس بالتدخلية «اقلصم60مء7عام1 التي 
تكون جلية إلى حد كبير في الثقافة الغربية. فالذات الداخلية للانسان الشرقي - 
الاسلامي تمامًا كذات العربي من قبله - خلافا للتحقق الغربي في العالم الخارجي 
- إنما تتكشف في تناغم تام مع العالم الخارجي. إن العقل الشرقيء المنوّر بذلك من 
الداخل عن طريق التنظيم الإلهي للعالم الخارجي. يكون مفتوحًا على تأثير إلزامي 
في المقابل: مثل انعكاس قوي يعود هذا الوهج للعالم الخارجي إلى روحه المفتوحة 
والمشرقة. هذه هالة من الغنائية 11290 فوق العادية. إن الهبوط الهيغلي للروح إلى 
ذاتها «الجوانية الذاتية» ليس نموذجًا لأجل الشرق العربي - الاسلامي إذ یوجد. 
في الحقيقة توسع ظاهر للعقل. ارتحال الروحي إلى العالم الخارجي. حيث يدخل 
حالة من الامتزاج البهيج مع الطبيعة وأفعالها (تفاعلاتها). لهذا فإن الروح العربية 
- الإسلامية هي بشكل حتمي وقبل كل شيء روح غنائية. مع ذلك فان الاشارة 
إليها بوصفها غنائية فحسب هي غير كافية - من الضروري معرفة أن هذا التراث 
الغنائي بشكل غالب إنما تحكمه القصيدة. إن التراث العربي غير متآلف مع الشعر 
التشاؤمي كشكل خاص من الروحانية الماحية لذاتها . في الحقيقة؛ بسبب فهم الزمن 
وموقع الإنسان في الزمن وفي العالم الذي وصف آعلاه. لم يستطع التراث العربي - 
الاسلامي أن يعبر عن نفسه إلا بوصفه تراثا غنائيّاء في أجناس أدبية بعينها. 


۷ 


- بالاضافة إلى القصائد (الفنائیة). كان هذا التراث الشعري یطفی عليه آیضا 
جنس مدیح الذات (الفخر) (ریما پوصف كقصيدة إلى الذات توسعًاء بدلا من محو 
الذات). بالاضافة إلى الشعر الوصفي. يبقى شعر الحب (الغزل) نوعيًا باعتباره يعبر 
عن ابتهاج الشاعر بالفاتن الظاهرة للمحبوب. ما يشير فقط إلى التوسع الدائم للعقل 
باتجاه الجمال الالهي للعالم الخارجي. 

بالاضافة إلى هذه النزلة المتازة والطبيعة الخاصة للغنائية في الوطن العربي 
- الاسلامي - التي ستناقش بتفصیل آکبر لاحمّا - یتضح أيضًا أن الأرابسك لا 
یمکن أن يصير الا إلى حيث آتی بالفعل: مع توسعه اللاخطي وامتزاج عناصره. ثمة 
نية واضحة للأرابسك للتعبیر عن سکونه في التناغم. لنع أية فكرة زويعة. أو أي توتر 
يعبر عنه بخطوط منكسرة. 

إن الثقافة التي اختارت بمثل هذه القوة فهمًا دائريًا للزمن واختارت فهم العالم 
بوصفه فيضًا 0 من الكمال يكشف دومًا عن نفسه بشكل بهيج في حين أنه 
لا یصحح ذاته أبدّاء قد طورت فنها انسجامّا مع مبداً بنية الأرابسك هذا. وهو فهم 
للفن مختلف عن فهم الثقافة الفربية. وهذا ما يؤكده لیس فقط الانتاج الفني: بل 
أيضًا علم الاصطلاح النظري الأساسي. لهدف هذا التحلیل. سيكفي أن نقدم آدلة 
فلموسة فلن انش الت خوهر با المميظلحات"المريرة | اشنم من اجل 
الابداع 06211۷107 والفن آنه . 

في التراث العربي - الاسلامي. یفهم العالم بوصفه خليقة الهية. لا یقوم فيه 
الانسان بالخلق, بل بالاحری یکشف فحسب ما تم خلقه قبلئذ. هذا التراث لم «یعثر» 
آبدّا على «مفردات» من أجل الابداع 0600۷10 ومن ال الفن 271 تنطبق على 
مصطلحاتنا؛ إذ لم تكن لدیه آية حاجة إلى البحث عنها. لأن الصطلحات التوافرة 
قبلئذ لديه هي تعبیر آمثل عن فهم العمل الفني. وتعکس فهمه للزمن ولوقع الانسان 
في العالم. 

تستعمل اللغة العربية کلمتین للدلالة على 62۷117 وکلتاهما تقعان في نفس 
الحقل الدلالي هما: إبداع وابتکار. لکن أيّا منهما لا تقتضي معنی الخلق من العدم 
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10٥‏ ۵ بل بالأحرى معنی أجل 0 (ابتداع) وطمتامه1۳۷ (اختراع). الخلق 
مما هو موجود قبلئ. الخ. هذا تأكيد رائع لبهجة اكتشاف الفنان للعالم المخلوق؛ بدلا 
من ككامية تشم ر الوم تخاس کید كمن طرق غاد بعلو ری دک 
الفنان ويجدده ضمن القدرات المحدودة بشريًاء لكنه لا يخلقه. لذلك. في هذه العلاقة 
المتبادلة. فان تفانيه الروحي وبهجته هما غير قابلين للفهم وغير ممكنين إلا من خلال 
استيعاب محدد للمصطلحات المذكورة آعلاه. يمتد إلى انفتاح منبسط باتجاه جمالات 
العالم. 

إن امصطلح الستعمل ا على 71 (فن) هو متقارب بشکل بلیخ مع الصطلحین 
الستعملین لأجل الابداع 6۵11۷107). آعني أن الصطلح العربي من أجل 271 كان دائمًا 
هو فن, الذي يعني في الحقيقة؛ القدرة لانانطةء بمعنی المهارة النه, البراعة التقنية 
عناوتقطاءءة.... الخ. آکثر مما هو بمعنی الابداع الخالص. لما كان أن «الفنان» (الآن 
یتطلب وضعه ضمن علاقتي اقتباس!) لا یخلق. بل بالأحری یجدد ویخترع ما هو 
مخلوق قبلئن. فانه يُقدم وییجل بوصفه حرفيًا بارعا من المرتبة العلیا. هذا هو آحد 
الأسباب الأساسية في أن الفن العربي. وخصوصا الشعر بوصفه تعبیره الأسمى. هو 
في الواقع مهووس إلى هذا الحد بالشكل. في عمل الفنانين؛ لا يكون الجوهر ذا آهمية 
أولية؛ بالأحری. ما هو (كذلك) هي إعادة تشكله الثابت في مظهر جدید. أو شكل 
جديد - في الشعر. الذي تطور إلى الكمال في وقت مبكر يعود إلى العصر الجاهلي. 
بالنتيجة فان مهمة عمل الفنان هي اعلان البهجة. يدلا من القلق, واثارة الشاعر 
نفسها لدی الذین یصفون إلى الشنعر؛ بمثل هذا الفهم. یتتقل الشمر داکما تحن العالم 
الخارجي. بدلا من آن پنتقل نحو الذات الداخلية للشاعر. هذا پرتبط ارتباطا وثيقًا 
بحقيقة أن الشعر على مدی مات السنین - يعني في الفترة الحاسمة من تشکله 
الشمري واکتساب ثقله الجمالي - قد عاش عبر تراث شفهي: کانت الحاجة إلى 
نقله شفهیٌا عظيمة للغاية بحیث إنه منذ آقدم العصور وعند مستوی متدن نسبيًا من 
التطور الاجتماعي» كان ثمة. في هذا الترات. «طبقة» خاصة من الساردین الحترفین 
0 أو الرواة (بالعربیة)» الذین تمتعوا بالاحترام الکبیر لأبناء جلدتهم. آعني. 
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كان الشعر یهدف إلى الاستماع لیے كان قناة إلى القاب. آکثر من آي نوع آخر من 
التأمل. بالطبع إن ترکیزه على هذین «العضوین» من آعضاء الادراك الحسي يعطي 
الأفضلية للشکل, مع کون الصوت عنصرًا هامّاء ويحتوي, في حد ذاتهء على سلسلة من 
عناصره الخاصة به. لأن الشعر لا يُختبر بالطريقة نفسها عندما یِلقی وعندما يقرا 
بصمت: في الحالة الأولی. فإن اللفظ والصوت بالعنی الأعرضء جنبّا إلى جنب مع 
تعدد العناصر التي تعمل معه یبرزان إلى الواجهة؛ في الثانية. يأتي التأمل آولا. لیس 
صدفة أن القصيدة التي تعوّل كثيرًا (أكثر مما ينبغي) على الشکل تجمل قارتًا متفانيًا 
يتلوهاء يصغي إلى حفيف نسيجها الحريري. نظرًا إلى هيمنة هذا المبدأ في مجمل 
التراث. فإن هذه الظاهرة تصبح أكثر أهمية. إن الظاهرة ذاتها هي بالطبع. النتيجة 
الترتبة على شرط أساسي لاكتمال الشكلء نظرًا إلى أن التراث نفسه - للتذكير فقط 
- لا يعرف الخلق من العدم 20 ×ء ويقرر الفن بوصفه مهارة. الذي يشتق بدوره 
من فلسفة الزمن اللاخطي وموقع الإنسان بوصفه الذي يكتشف أو يكشف. 

بناءً على ما ذكر آعلاه. من الواضح أنه لم يكن من الممكن للأرابسك ألا يظهر 
كزخرفة شرقية - إسلامية على نحو نموذجي. يمكن أن يكون ظهوره المتأخر مادة 
للنقاش. وقد وجدت شروط لأجل ظهوره أبكر بكثير. مع دلك. فإن مثل هذا النقاش 
إنما تجعله فائضا عن الحاجةء حقيقة أن هذا الفهم للزمن والعالم قد تحقق بالكامل 
في الادب المتألق؛ قبل وقت طويل من ظهور الأرابسك الزخرفي. 

لقد ذكرنا سابقًا أن شعرية التراث الجاهلي (خصوصًا المعلقات كأبرز مجموعاته 
الشعریة). إضافة إلى مجمل التراث الأدبي العربي الاسلامي اللاحق. هي شعرية 
الأرابسك. فالقصائد المكونة من حوالي مئة أو أكثر من الأبيات مؤلفة بطريقة بحيث 
يكون بيت أو اثنان وحدات مستقلة من المعنى. إن سلسلة من هذه الوحدات في قصيدة 
واحدة تشكل وحدة معنى من «مستوى أعلى» - ثيمة أو موتیف. والمزيد من هذه 
الثيمات أو الموتيفات تشكل قصيدة. كل هذه تجمعها العوامل القررة للشكل - الوزن 
والقافية الفريدين. 


في هذا التراث, فإن السمة الأساسية للقصيدة هي بشکل واضح نوع من 
«التدرر/ التدري» 50 تجزئّ من مستوی البنی الصغری إلى آعلی الوحدات 
البنيوية. ينبفي أن یوضع في الذهن أن هذا التقطیع يتميز بتوازي «وناع۳۵:۵[1 
العناصر. هذا یشکل نموذجا لشعرية الأرابسك. إن قافية ووزن القصيدة الفریدین 
یشبهان جذع الارابسك. نظرا لأن «محور» - بسبب عدم وجود كلمة أفضل - البنية 
هو مجرد وهم. في ضوء هذا التقطیم والتوازي. إضافة إلى التناسج الأرابسکي, 
النوعي. للتفاصیل في الکل. یمکن استنتاج أن مواقع العناصر ليست ثابتة بمثل هذه 
الطريقة لتجعلها غير قابلة للتفییر . هذا هو السبب في آنها كانت شائعة؛ ولذلك لیس 
مفاجتا بشکل خاص في الشعر العربي التراثي (وفي تراثات آخری کثيرة من الداكرة 
الشرقية - الإسلامية)ء أن توجد نسخ أو طبعات مختلفة من نفس القصيدة الواحدة, 
مع تغيير مواقع الأبيات واعتبار کل موقع صحیخا بالقدر نفسه. هذا ممکن فقط في 
بنية الارابسك. حيث یکون العنی مأسورًا ومكتفيًا بذاته في بناه الصغری وعناصر 
الشکل ليست العوامل الرابطة من النوع الذي یتطلب تسلسلات متماثلة بشکل مطلق 
من البنی الصفری في کل الأوقات. ثمة حالات متواترة في هذا التراث «تفتقد» فیها 
إحدى طبعات قصيدة بضعة آبیات نجدها في طبعة آخری. لکن القصيدة تبقی غير 
ممسوسة - إذ تکون جذابة بذاتها ولا مبالية بفضل بنیتها الارابسكية. بالنتیجة 
تکون هذه القصيدة غير مكترثة بأية بنية خطیة: ما يصفه التراث الغربي بانه بداية 
- وسط - نهاية عمل فني يُجعل نسبيًا هنا. وحتی عدیم الصلة. وتکون تبعات 
هذه الشعرية عظيمة للغاية بحيث لا یمکن استیعابها الا بصعوبة: انها تقع بين ما 
ندعوهما التراثين الغربي والشرقي - الاسلامي؛ من هنا الادراکات الحسية الختلفة, 
كما نوقشت آعلاه. مع ذلك كان للقصيدة العريية نمط تقليدي من الثيمة أو الانشاء 
(إذ كانت تفتح بمقدمة غنائية للحبیبات - النسیب. وتنتهي. على سبيل الثال. بمدیح 
النفس - الفخر). لکن هذه مسألة معیار عقلاني في الشعرية. أكثر مما هي مسألة 
الشعرية نفسها. إذ إن نفس القصيدة الواحدة یمکن أن تفتتح بأبيات الفخر - في 
الواقع من المکن تمامًا اعادة ترتیب موتیفاتها وبناها الصغرى بشکل مختلف - بدون 
أية تبعات على القضيدة ذاتها . 


ات 


من الثیر للاهتمام أن نقارن هذا الدور وبنية التکرار مع التکرار في شعر 
التقافات والشعوب الاخری. فقد آشار رومان یاکوبسون إلى وجود التوازي في الشعر 
الفولكلوري الروسي. وفي الشعر الهندي القدیم» وفي الفولکلور الأوغرو - فنلندي؛ 
كما في النظم الصيني والكتابي (التوراتي)(. لقد ركز على التوازي والتقابلات 
النحوية. نفس الأدوات التي اعتقد سوریاو ۹0۳51۵0 أيضًا آنها كان لها نفس الدور 
الذي تلعبه طريقة الاستفادة من البنی في الفنون الأخری. هذه الوفرة في الأصناف 
قد آدت وظائف مختلفة. في بعض الأحیان خدمت هدف الاستذکار السهل. وفي 
بعض الأحيان خدمت هدف خلق موتیف فكاهي. في نوع من الحشو 2010102۷ 
وفي بعض الأحيان يصبح التوازي النحوي النابض الدافع للفعل. إن التکرار هو أيضًا 
آحد السمات الأساسية للسردیات في الثقافات التي لا تعرف القراءة والكتابة. وأحد 
الاجراءات الجمالية الأساسية (ربما یکون السبب الغالب. في الحقيقة. هو التقنیات 
التذكيرية 60[65) 60ص . إن الجناس الاستهلاتي ۰2111060721108 تکرار القاطع 
بقافية واحدة. الظاهرات العروضية - کل هذا هو الأساس للشعر عمومًاء التي تعکس 
فيه الأبيات النفردة آحدها في الأخر وتکرر في آنساق مختلفة. هذا هو السبب في 
أن تودوروف آشار محقا إلى التنظیم الكاني للخطاب الشعري کعنصر سائد من 
عناصره. مع ذلك. ثمة بعض السمات النوعية لهذا في شعرية التراث الجاهلي: لا 
نصادف النمط نفسه من التکرار. ولا نصادف بالتاکید أي تقابل للمقولات النحوية. 
ان (الأبيات) هي قابلة للاستبدال بشکل متبادل ولیست قائمة على التضاد . كما رأيناء 
انها مسألة تنظیم عدد زوجي في آبیات. یجمعها بعضها بعضا الوزن والقافية. وان 
تكن بدون تکرارات لفظية وافرة. 

بالطبع. هنا أيضًا تستعمل القافية کعنصر ضام. يجمع قطمًا مختلفة ویسهل 
استذکار الشعر. إن هذا الثال تحديدًا هو الذي یوضح بالشکل الأفضل الطبيعة 
الأرابسكية للشعر الشرقي - الاسلامي. حيث یمکن بسهولة تحريك آجزاء مختلفة 
ومبادلتها في ما بینها. وحیث یمکن العثور على موتیفات مقياسية مختلفة في قصائد 


SS 


(1) R. Jakobson, Lingvistika ; poetika (orig: Linguistics and poetics), Nolit, Beograd, 1966. 


- ۲۲ 


إن غیاب البتية الخطية (بداية - وسط - نهایة) العلنة هو ايها الشعري 
الحاسم الذي بسببه یعزز العمل الفني العربي - الاسلامي التراثي البهجة آکثر مما 
يعزز التوق. إن المبدأ الشعري (بداية - وسط - نهایة). الذي رسخه آرسطو بمثل 
هذا الشکل القنع والسائد بهذا الشکل في التراث الفربي لزمن طویل, هو في الواقم 
هام بشکل خاص في الدراما - الدراما التقليدية لا يمكن تصورها بدونه وهذا آحد 
الأسباب الرئيسة في أن التراث العربي لم یعرف الدراما فهي متعارضة مع الفلسفة 
العربية - الاسلامية. مع روح ذاك العالم ومع تراثه. لأنه بقبول السلمات الشعرية 
لأرسطو حتی بشکل افتراضي, فان هذا التراث الوافر الثراء. الكتفي بذاته. سیکون 
قد ارتکب نوعًا من الانتحار. لقد آظهر التاریخ أن هذا التراث في انعزاله الداتي قد 
قام باختیار فطري, معلل لصالح النزعة التراثية بدلا من اختیار (لغاء الدات. 


بعد العمل باجتهاد على اعلاء فن الشعر ۳06۵/69 لأرسطو تبداً شکاوی 
القرطاجني (القرن الثالث عشر) بأن تکون مفهومة. نظرا لآن آرسطو لم يكن قد 
عرف التراث الشعري العربي - الاسلامي؛ إذا لكان قد تعلم الکثیر منه ولکان بذلك 
قد استطاع أن «يثرى قواعده الخاصة به . 


من الضروريء بالطبع. أن ننوه إلى أنه في الشعرية الأرسطوية. بقي التراث 
العربي - الاسلامي في أرض صحراوية قاحلة. لأن هذا التراث أكد على تصالح 
الانسان مع العالم. تناغمه معهء لكن أيضًا لأنه كان ثمة مثل هذا الإدراك القوي لعدم 
تدخل الإنسان بلغة الخلق. ولقد ذكرنا من قبل أن الداخل الاستشراقي الهيغلي لا 
يتحقق في الخارج؛ بل. بالأحری, يتكشف فيه بتناغم تام. ينبغي القول آیضا أنه في 
التاريخ العربي - في العصر البطولي القديم من هذه الثقافة - لم يكن ثمة أنصاف 
آلهة كأسمى تعبير عن رغبة الانسان في التداخل في مجال اختصاص الله والقدرات 
الإلهية. تبدو هذه هي العناصر الأساسية لتمايز العالم الحديث أيضًا: الغرب يُحدث 
التدخلات الجذرية في العالم. متحديًا بشكل واضح بقاءه بالذات» في حين أن الشرق 
لا يزال يحلم بنهضته الخاصة. يائسَا في وجه التدخلية الجائحية العالية للغرب. 


)۱ القرطاجني. متهاج البلغاء.... 


- ۲۳ 


فل كل» بالدودة ان القشوة 169 ا شهرية الأراساف كيه خطمتان 
أشير إليهما فى بداية هذه الورقة يجب أن تدرسا هنا أيضًا. 


أدى مبداً بنية الأرابسك بالقرآن إلى الكمال الذي لا يبز. فكل سورة؛ كل آية 
فيه هي مكتفية بذاتها ومکونة. في الوقت نفسه. من سلسلة من البنى الصغيرة 
(المتوازية). علاوة على ذلك. فإن ترتيب الآيات هو شرطيء (من) عمل الانسان. أكثر 
مما هو من عمل المؤلف الجليل ۸00۲ 1152انا5. لا شك في أنه كان بالإمكان صنع 
متوالية مختلفة من الآيات» بدون أي تأثير أيَّا يكن على مغزى الوحي. مع ذلك فان 
القرآن استثنائي بأي حالء لأن شكله - خلافًا للأعمال الأخرى في حقل الفن العربي 
- الإسلامي - غني بالمضمون بحيث إنه بالكاد ينجح في حمله. لا يوجد في أي مكان 
آخر - كما يوجد في القرآن - مثل هذا السحر المسخر للتغلب على خصوصية القطع 
الفردية ودمجها في المجموع الفخم. كما أنه لا يوجد في أي مكان آخر في ذاك التراث 
مثل هذا الإعكاس الفخم للمضمون - الشكل. 

إن بنية اللغة العربية مفضية بشكل خاص إلى شعرية الأرابسك. ينبغي أن يوجد 
تحليل مستقل لذاك المستوىء نظرًا لأن هذه الظاهرة تستحق ذلك بالتأكيد؛ لكن لابد 
من توضيح أشياء قليلة هنا. 

تتميز اللغة العربية. خصوصًا العربية الكلاسيكية؛ بتخلف نسبي لأشباه الجمل 
التابعة المعقدة. فاللفة تطغى عليها الجمل التي تضم آشباه جمل مستقلة. إن الرابطة 
الضعيفة بين أشباه الجمل هذه إنما تؤكدها حروف العطف المحققة للتناسق. التي, 
في الواقع. تؤكد توازيها . يضاف إلى ذلك المقدرة فوق العادية للغة العربية على إحداث 
المجاورة على أي مستوى تركيبي» فمن الواضح أن توازي وتقطيع الارابسك هو في 
صميم وروح هذه الثقافة. أما في ما يتعلق بمورفولوجیتها. فان الكلمات تنشأ عن 
الكلمات الجذرية (المصادر) الثلاثية الحروف الساكنة. التي تنشر دوائر من الثروة 
المعجمية عبر الحقل الدلالي عن طريق الاشتقاقات والتصريفات الدقيقة. إنه دومًا 
انتصار الميداً الواحد نفسه. 


- ۲۶ 


إن مبداً الآرابسك قد حاك نسیج آلف ليلة وليلة - القطعة (الأدبية) المثلة 
شعريًا للتراث العربي - الاسلامي. لکن المثلة أيضًا للتصورات الختلفة في التراثين. 
ففي التراث الأدبي العربي - الاسلامي, الذي یطفی عليه الشعر. اعتبرت آلف ليلة 
وليلة في الرتبة الثانية في آحسن الأحوال» في حين كان موقعها في منظومة قیم 
التراث الفربي مختلمًا تماما - عالیّا جدًاء في الحقيقة. 

آحد الأسباب الأساسية للشعبية العامة والتصفیق الأكاديمي العالي لألف ليلة 
وليلة ینبع من بنیتها. أو بالأحرى طبیعتها السردية. التي سحرت الغرب فورا والی ما 
لا نهايةء في حين أن بنیتها الارابسكية. التي تمثل آلف ليلة وليلة ذروتها. كانت طبيعية 
تمامًا بالنسبة للغة العربية وآدبها. ومن هنا كانت خالية من أية صفات إكزوتيكية 
(غرائبیة): ما يسحر الغرب هو كلي الوجود في الثقافة العربية - الاسلامية. جلي في 
جوهر تقافتها وفلسفتها . تحاول ساندرا ند اف ۵۵02۶ 532012 وهي تناقش آلف ليلة 
وليلةء أن تقیم توازيًا بين الأرابسك الزخرفي كأسلوب بحد ذاته. کهروب من تمثیل 
الصور البشرية ومن الفن التمثيلي عمومّا. والأرابسك السردي کهروب من تمثیل 
العالم «الواقعي». بخلق «کون سردي» كأسلبة للحياة. فهي بذلك تتحدث عن انحراف 
عن البداً الحاكي 27061016 نع كسمة هامة لفن الارابسك. الزخرفي أو 
الادبي. فالارابسك لا یحیل إلى عنصر خارجي. بل بالآحرى ینسب «حمولة المعنى» 
إلى العلاقة بين كل عنصر على حدة والعناصر السابقة أو التالية له؛ الأرابسك» في 
جوهره. هو آساسّا ذاتي الرجعية 201070001 361۶. إن آسلبة الأرابسك يتم التعرف 
علیها بسبب مبدئه الضاد للمحاكاة. حیث الخطاب السردي يرسخ الوقع العقلي 
للواقع النصي؛ لهذا لیس مفاجمًا أن ما بعد البنيوية والأدب ما بعد الحداثي الغربیین, 
وهما نفساهما پتخلیان عن المحاكاة 12112515 لصالح القص 016826515. ها بألف ليلة 
وليلة وما تمثله. مع ذلك. ثمة شيء ما آخر یتعلق بها یستحق الانتباه. 

في الفرب. یقراً کتاب آلف ليلة وليلة مثل قطعة رعت إلى الحد الأعظمي مبدأ 
البداية - الوسط - النهاية الشعري الارسطوي: في البداية ثمة وحشية شهریار. 


(1) S.Naddaf, Arabesque, Narrative Structure and the Aesthetics of Repetition in the 1001 Nights, 
Northwestrn University Press, Evanson, Illinois, 1991, PP 117 -119. 


ت۵۳ ۲ بت 


تهدید مباشر ضد حياة شهرزاد. ویندفع القاری عبر قصة تلو الأخری نسو النهاية. 
أي نحو حل ١10٤010ء٠].‏ هذه هي عادة الخطية. التي تولد التشویق والرغبة. 

شمة ایضاح بارع لهذا الفهوم للرغبة في الشعرية الفريية هو کتاب القراءة من 
أجل الحبكة 2106 عطا Reading for‏ من تأليف بیتر بروکس 810015 ۳6۵/۵۲ . بالنسبة 
لبروکس فإن السردية ذاتها هي شکل من الرغبة الانسانية والحاجة إلى قصها هي 
حاجة انسانية آولية إلى سحر واغواء وحتی إخضاع الستمع. ليس مفاجنًا أن هذا 
المؤلف يرى آلف ليلة وليلة بوصفها قصة كل القصص لأن السردية. وفقا له. يجري 
تقدیمها نابضة بالحياة توقظ وتدیم الرغبةء مؤجلة لحظة تحقیقه(). 

من الثیر ثلاهتمام آن نفهم کم يقرو الترات الشعري القراءة الختلفة لثفس 
العمل الواحد في الفرب وفي الحضارة العربية - الاسلامية. ينبفي تکرار أن هذا 
لا يحيل فحسب إلى القراءة من قبل منظري ودارسي الشعرء بل أيضًا من قبل قاری 
عادي. هذا یمیدنا إلى بروکس وعنوان کتابه, الذي يعدم بشکل واضح قرا من آجل 
الحبكة (في الحقيقة. قراءة بسبب الحبکة)؛ آي, لكي نحل الرغبة في الانهاء وبذلكك 
تحرو الاشباع. لهذا فان بروکس مهتم بالدرجة الأولی بقضيتي التسلسل والتوالي 
الزمنیین؛ أي الحركة التقدمية للحبكة. باتجاه النهاية. إنه مهتم بالحدود الخارجية 
للنص» حوافه وخطوط تحدیده (وسیتضح أن لرولان بارت نظرة مختلفة حول ذلك 
ویبدو مفهومه آقرب إلى الشعر الشرقي - الاسلامي). لا یوجد مع ذلك. مثل هذا 
التوالي الواضح في شعرية الأرابسك» بسبب الزمن اللاخطي. ولأن الهدف من تأليفه 
لیس الحصول علی تعاقب خطي واضح. لهذا. تقتضي الشعرية العريية - الاسلامية 
قراءة مختلفة: النوع من القراءة الذي يستمتع فيه بکل لحظة منفردة» وحيث لا یکون 
اليدك هن القراية دل بالأهرف الق ادد و اة الخليلة ا جو ال اة 

بسبب هذا المبدأ لبنية الأرابسك يمكن قراءة آلف ليلة وليلة بالطريقة التي 
یقترحها بروکس. بالانتقال من: «البداية» إلى «الوسط». يدرك القاری آن كل قصة 


(1) 2 Brooks, Reading for the Plot. Design and Intention in Narrative, Harvard University press, Cam- 
bridge, London, 1996. 
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طن مده تفي كل او تیا ایس مت الأ اموک گنز کت ی ام 
أرابسك. علاوة على ذلك. فإن القراء الذين هم أنفسهم معتادون على هذا المبداً 
البنيوي. ينسون في أحيان قليلة - مع أن ذلك بشكل أكثر تواترًا- قدر شهرزاد عندما 
تأسرهم سلسلة لا نهاية لها من الأقدار الأخرى. بذلك تحول الرغبة البدئية إلى 
بهجة. عندما يتأكد القاری. وهو يفوص تمامًا في النص, أنه يمكن أن يقطع القراءة 
في أية نقطة مع إحساس بالإشباع والاكتمال. لا شك في أنه أثناء معظم القراءة: 
سيكبت قاری آلف ليلة وليلة توقع قدر شهرزاد . إنه يصبح في نهاية المطاف نوعا من 
«الخداع» البنيوي والسردي. أيء يكون المبدأ البنيوي من القوة والديمومة بحيث إن 
الخطيّة الأصلية يتم الافراط في تمكينهاء وحتى تحويلها إلى نقيض لذاتها: «سبيل» 
أو «قدر» شهرزاد يصبح دائرة هائلة. ذات سلسلة لا نهاية لها من الدوائر الأخرى 
المتراكزة (المتحدة المركز) بداخلها؛ إن أهمية القدر ينسبنها ۲61201۷126 اندماجه المثالي 
في شكل الأرابسك. وحالما يعرف قدر شهرزاد. لا يعود يؤثر على القارئ بنفس 
القوة التي يتوقعها المرء في ضوء «البداية». هذا ليس النوع من الكتابة التي تقرأً 
بالطريقة نفسها التي تقرأ بها الكتابة ذات البنية الأرسطوية المتساوقة من البداية 
مرورًا بالوسط إلى النهاية. 

يقرأ العرب كتاب آلف ليلة وليلة بشكل مختلف - فبالنسبة إليهم: إن الأرابسك 
(اللاخطي) الذي يفرض سيطرته المتراكزة على «الفضاء السردي» برمتهء لا يحفز 
الرغبة. بل بالأحرى يؤكد اللذة. كما يتبين في النهاية أن البهجة ليست في الحل 
0 بل بالأحرى في الرحلة 07761[ عبر مشاهد سردية لا نهاية لها . 

دعونا الآن نتفحص كيف تّری بداية ونهاية نص سردي في الشعرية الفريية وفي 
النظرية الأدبية الحديثة. بالنسبة إلى بیتر بروکس فان النهاية ترتبط دومًا بالفناء. 
فالرغبة السردية هي» في الحقيقة. القوة الدافعة (التي تسأل دومًاء ماذا یحدث بعد 
ذلك؟) التي تدفع إلى الأمام؛ نحو النهاية. التي هي أيضًا رغبة في التحقق (نهاية 
السردیة) وکذلك ارجاء مضطرد للنهاية. ارجاء للتحقق. هذا هو السبب في أن أي 
إنهاء لسردية هو آیضا موت من نوع رديء «- «رغبة النص هي في نهاية الطاف 


- ۲۷ - 


الرغبة في النهاية. في ذاك التسلیم الذي هو لحظة موت القاری في النص»؛ ومع 
ذلك فان التسلیم لا يقال من قيمة وسط التص, فالتکرار باتجاه التسلیم هو حقيقة 
النص السردی(). إن الاثارة والخوف الدائمین الصاحبین للحركة باتجاه نهاية النص 
هما من الأهمية بمکان. عندما تکون النهاية قبل الأوان أو «النهاية الخاطئة» غير 
محتملة - من هنا الخوف الأبدي من لا تحققء لا إشباع الرغبة. إن الأدب ما بعد 
الحداثوي. وخصوصا ما وراء التخییل 71612861100 يلعب بالنهاية. دائمًا على شفير 
اللاتحقق والرغبة العاد ایقاظهاء یلمب جلى الرغبة في النهاية الصحیحة (علی سبیل 
المثال» امرأة اللازم الفرنسي French Lieutenant's woman‏ من تأليف جون فاولز 
69 1013: الذي يعرض نهايتين لأجل القاری لكي يختار إحداهما). فكل ما ندركه 
نحن في الغرب بوصفه غير اعتيادي. غامضّاء وبالتالي قابلا لتجريب الأساليب 
الجديدة ٩۱108۵60095‏ آیضا: هو في ألف ليلة وليلة ببساطة تعبير عن تراث شعري 
يتم ها ا شراخ تفت مع هيدا ال اسان هنا لبس افیا واه اند عاس 
لذنك. كان ثمة في کثیر من الأحيان طبعات تظهر في ما بعد : آلف ليلة ولیلتان. آلف 
ليلة وثلاث لیال. (قفلات) «تتمات» تفتح دوائر جديدة. صفحات جديدة. كما لو آنها 
تحاول شي الوقت نفسه آن تطوق الجن الأصلي إلى کل نهائي. من الناحية الأخری؛ 
يرى الستمرب الروسي كريمسكي [تتاقتم 1 آن التراث الشفهي في الشرق العريي, 
وحتی یومنا هذاء لایزال یطور آلف ليلة وليلة. ناشرًا إياها في دواثر متراكزة نحو 
اللانهاية. بحیث يكون للعمل ذاته نوعه الخاص به من السيترورة إلى ما لا نهایة7) 2۵ 

. infinitum 
بالنسبة للقراء الفربیین. فان النهاية یفترض بها آن تستجیب لتواقعاتهم. أن‎ 
۸۵. 5. 81/20 تکون «خیرة» و«منطقية» - بحسب الروائي الانكليزي أ. س. بایات‎ 
یفترض بها أن تجعلنا نقول آه. نعم. بالطبع! لأن کل خیوط خط القصة قد وصلت. بعد‎ 
التقويق ارقي فان قنة اساسا بالراحة وا ارات تخیر لے ف إنهافية‎ 
کامنة قوية جدٌا في تآثیر التوقع الخائب. خصوضا في الأدب ما بعد الحداثوي‎ 
(1) Peter Brooks, ibid. 9P.109 


(2) Krymskij, Istrorija novoj arabskoj Literatury, XIX- nacalo XXveka Moscow 1971. 
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الذي یتخلی مثل النظرية ما بعد الحداثوية تمامّاء عن كثير من السلمات الشعرية 
الارسطوية (مثل المحاكاة دوع والقص 11686515) ضمن ذاك السیاق. يكفي أن 
نستذكر التوقعات المخيبة بشکل متکرر في رواية ایتالو کالفینو 021۷100 11210 بعنوان 
a winters Night a Traveller‏ ده 16 التي تصبح السمة الأساسية لأسلوب الرواية 
برمتها. باللسبة للقاری العادي. فان النهاية التي تفشل في تلبية التوفعات واشباع 
الرغبة هي ببساطة «خاطئة». وهذا ما یوضحه مرة آخری بشکل جید آ. س. بایات 
في رواية «المرأة الصافرة ۷۷2 771501108 4ء عندما تقراً أغاثاء بطلة الرواية 
ومولفة روایات وقصص للاطفال. نهاية روایتها ویصاب الجمهور برمته. الاطفال على 
وجه ضوح( بصدمة تامة: «لم يكن ثمة أي إشباع في نهاية القصة. كان الأمر كما 
لو أثيم هد ما یا (التشديد Da‏ 1ق و8 بسا انا کون 
النهاية نوعًا من الوت. وان يكن موتا أصعب نظرًا لأنه لم يترافق بإحساس بالرغبة 
المشبعةاتراضية: 

إن مبدأ الأرابسك يقوم بوظيفته بشكل مختلف تمامًاء في كل من الفن الجميل 
وفي التصوص السردية. فبدلا من فكرة الانهاء والتناهي والوت. آي الفناء عمومٌا. 
یجلب الأرابسك معه فكرة اللانهاية. فكرة تجاوز الوجود الأرضي/ الدنيوي الحدود. 
ركو الأنتهال نحو اللانهاية الالهية والحضور الأبدي بشکل کامن, التکرار الداگم(. 
إن مفهوم وجود بداية واحدة ونهاية واحدة للأرابيسك کزخرفة. بالاضافة إلى کونه 
آرابسك سردي مثل آلف ليلة وليلة. هو مفقود ببساطة. 


من وجهة النظر هده. من بين كل النظرین الغربيين للسرد والسیمیاء. ربما یکون 
رولان بارت هو الأقرب إلى الشعرية العريية. فبالنسبة له. إن النص (خصوصّا النص 
الکتوب) هو مجرة من الدالات 515015615 آکثر مما هو بنية من الدلولات 016605ع51؛ 
لیس للنص بدایة؛ إنه قابل للاعکاس 167615106, ونجن نصل الیه عن طریق بضعة 
مداخل, لا یمکننا أن نعلن بسهولة أن أيّا منها هو المدخل الرئيسي. لذلك, لا توجد 
حدود ضيقة صارمة للنص. كما يراها بروکس (البداية والنهایة). بل بالاحری یوجد 
A.S. Byatt, A Whistling Woman, Vinatage, London, 2002, P. 10.‏ )1( 


)2( 5. Naddaf, OP. cit, P 113. 
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انفتاح لا يمكن سوی للأربسك أن يخلقه. بدلا من رؤية النص کمثلث حبكة كلاسيكية 
- عرض افتتاحي. صراع ذي ذروة وحل - يفهم بارت السردية كنوع من الکوکبة 
stein‏ إن مفهوم الكوكبة هذا ريما يكون الأقرب إلى مفهوم الأرابسكء نظرًا 
إلى أن أيّا من المفهومين لا يقتضي ضمنًا وجود بنية ثلاثية أو أية بنية محدودة 
أخرى: نظرياء الأرابسك يمكن توسيعه؛ التوسع به دومًا. ثمة سمة أخرى للأرابسك 
أكثر لفتّا للاهتمام حتى هي قضية كيف تتداخل قطعه الختلفة. كيف تتداخل, أي 
مغزى ومعنى يتم توليدهما في «الدرزات» «5تتهء5»؛ في الأماكن التي تتصل بها. 
فكل واحدة من هذه الدرزات أو تخوم النص هي مكان ذو دلالة خاصة. لأنه المكان 
الذي يُحدث فيه الربط والذي تصبح فيه القطع المختلفة مستقلة - انه مكان الربط 
والفصل. يسمح تعدد مكافئات النص ۱6 0۶ ۳10۷۵1606 للقراء بأن يروا النص 
ليس كمجرد تدفق سرديء بل بالأحرى ككوكبة من العنی المتداخل والمتراكب. مع ذلك 
ينبغي القول إن نموذجه. مهما يكن جذابًاء لا يمكن تطبيقه بسهولة وبشكل طبيعي 
على النصوص السردية الفربية. على الأقل ليس على تلك النصوص التي لا تحاكي 
بشكل واع البنية الأبرابسكية. ريما يكون المثال على الاقتراب (اللا) واعي للأدب 
الغربي إلى مبنى الأرابسكية نوعًا خاصًا من الشعرية المتشظية التي تشاهد في الأدب 
الغربي الحدیث. وخصوصًا في المسرحيات واخراجها . هذا الشكل من الشعرية ينشئ 
النص أيضًا على مبدأ سلسلة وتوافقيات من القطع الذررة. أي الشظايا. إنه دومًا 
مولد للأسلوب ورائع. والمعنى الاضافي يتم توليده في الأماكن التي تجتمع فيها تلك 
الشظايا وحيث يتم تمييز التوافقيات والتكرارات والاختلافات. تثبت مقدرة للتشظي 
على توليد الأسلوب سمة متأصلة للنص» كما هو الحال في الأدب الشرقي الإسلامي. 

تطلق اف لبلة وليلة تفرعا فزیدا عن اتقصصض والاتقاءاف الفقدة دات الدواگر 
المتراكزة المتدة التسعة. مرة تلو الرة. فقط لكي تکرر بعض الوتیفات أو الحبکات 
أو الشخصیات في زمن آرابسكي نموذجي متناسج. فاتن مرة تلو الأخرى بانشائها. 
وهناك تكمن ثروة من قضايا البنية غير المستكشفة فى هذا النص: ماهى العلاقة 
الفعلية بین الوتیفات آو الحبکات آو آنماط الشخصیات المكرردة کیف كر هذه 


(1)R. Barthes, SZ, An Essay, Hill and wong Newyork 2000. 
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التکرارات على البنية السردية الكلية وبنية الستویات السردية الفردية أو الدوائر 
التراكزة التي تظهر فیها؟ هل یمکن تمییز هذه التکرارات دومّا کصور مرآتية. موثرة 
بذلك على بعضها البعض بشکل ارتجاعي آم بشکل استباقي؟ كما في حالة الأرابسك 
الزخرفي ينشأ الجمال والانطباع الجمالي دومًا من غموض التداخل ولیس أبدًا من 
البنية الواضحة تمامّا. باستعمال هذا التمییز للنمطین من الشعرية. من الأسهل أن 
نفهم الاختلافات في الفهم الفربي للنصوص العربية - الاسلامية الأخری. يكفي 
أن نذكر الفهوم الخاطّة العديدة لأسلوب القرآن: ففي حين تری الشعرية الفربية 
انحراها آخر مع ذلك عن التسلسل والتوالي الزمنیین الاعتیادیین والتوقعین والتنباً 
بهما. في التراث الشعري العربي - الاسلامي. فان نسق القرآن كان يحمل تأثیرا 
قویّا على أسلوب وشعرية النصوص الأخرى. فقد تشوش النظرون الغربیون غالبًا 
بالاطوال الختلفة للسور. وتکرار قطع معينة من النص. في بعض الاحیان بفواصل 
منتظمة كما یمکن للمرء أن تنوفع من التاحیة الشكلية. فان نكن القران مترکر 
على الإيقاع والقافية والتکرارات اللفظية العديدة. التي تجعل النص متماسکا. 
هذا هو الفصن الذي تتفرع عنه کل القطع الأخری للرابسك. التي تثير الدهشة 
دومًا بتوزیمها وتکرارها . تکرر العناصر المختلفة في القرآن. من حیث الثيمة واللغة 
والأسلوب (اللازمات. التوازیات..)؛ في بعض الأحيان بشکل غير متوقع؛ تماما مثل 
ورقة آرابسك تتکرر بشکل غير متوقع في مکان معین. 

ليست هذه التکرارات فائضة ولا هي تعبیر عن «خطأ». كما زعم ف. غبرييلي 
11 .۴؛ إنها في الحقيقة. الانعکاس لصورة مذرورة للعالم وغياب الفهم الخطي 
للزمن. اضافة إلى انعدام الانتقال من بداية إلى نهاية النص. إن الارابسك يقتضي 
وجود كلء مكون من أجزاء مختلفة؛ هذا الوصل لأجزاء مختلفة تشكل كلا وخصوصية 
هو ما يجعل بنية وأسلوب القرآن نوعيين وفريدين من نوعهما على هذا النحو. 
باستذكار أن الأرابسك هو أيضا شكل يتجاوز أي محدودية. مكانية أو زمانية. وأنه 
يمكن فهمه كتعبير عن الانتقال نحو الآبدي والإلهي (س. نداف) يكون من الواضح 
تمامًا السبب في أن مبدأً الانشاء الأرابسكي متأصل بالنسبة للقرآن - هذا البداً. في 
الحقيقة. يبدو المبدأ الممكن الوحيد . من ناحية آولی. في بنيته الارابسكية البديعة. التي 
يغنيها العنی. يشبه بقوة البنية المعروفة جيدًا للكون في حالة من الاتساع اللامحدود. 
ومن الناحية الأخرى - فإنه شجع وطور الأرابسك بوصفه الطريقة ذات المعنى المطلق 


کا 


لدمج الخصوصي في معنی الکل. وفعل ذلك بطريقة لم یکررها آبدذا أي عمل من 
التراث الشرقي الاسلامي قبله أو بعده. ذاك هو السبب في أنه ریما يفهم بشکل 
قاصر في التراث الغربي - تحدیدا في ضوء شعریته وأسلوبه الفرید . 

إن أية مقاربة تقوم على التطبیق الخطي العتاد وتلح عليه ولا شيء آخر غیره تکون 
غير وافية من أجل الأعمال ذات الشعریات الأرابسكية الواضحة وسیکون من الخطاً 
بالقدر نفسه - بقدر ما یکون خطاً آي الحاح متشنج - أن ننکر. على سبیل الثال. صحة 
التصور الفربي لالف ليلة وليلة. إنها مسألة تراثين وتصورین مختلفین بشکل کبیر ينبفي 
تشجیعهما على أن يثري آحدهما الآخر من خلال الحوار. يبدو واضخا الیوم أن الحوار 
هو وسيلة لایجاد الکان الثالث. الذي یمکن اللقاء مع الآخر. لهذا فإن هذا القال هو مکان 
ثالث من نوع خاص به یتضمن روّی للشعریتین الفربية والشرقية کلتیهما - الاسلامية. 
من دون أية صور تشوهها العدسات ببقعة عمیاء لأجل الآخر والختلف. 

بالکلام عن الدواثر - في هذه الحالة. دائرتي الثقافة والحضارة اللتين بدأنا 
بهما وسنختم بهما - سیکون إبداعياء أو بالأحرى سیکون له آثر انفجار لوتمان 
2 في التقافة. أن ننقلهما من حالة التوازي ونضعهما في علافة من التناسج 
الأرابسكي التراکز. والتطور الجمالي والفاهيمي إلى ما لا نهاية. 


۴ 
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الفصل الثاني 
الشعرية الاستدلالية للقرآن 


التناص والسيقنة 


القرآن هو عمل ذو سياق. فقد كشف (في) إلى التراث في الشكل والضمون 
اللذين أقاما علاقات معقدة ودينامية مع التراث بالمعنى الأكثر شمولا للكلمة. على 
مستوى الایدیولوجیا. شكل القرآن تغييرًا هائلا في مداه وقوته (يعتبر) نموذجًا لتلك 
التغييرات التي لا تحدث سوى مرات قليلة في التاريخ: فقد حول شعبًا من الوثنية 
إلى التوحيد الخالص, ملهمًا إياه بالقوة ومسلحًا إياه بمنظومة أخلاقية. إن معتنقیه. 
المزودين بهده (القوة) وهده (النظومة الاخلاقیة). وفي فترة من الزمن فصيرة بشكل 
مذهل - ومضة تاريخية. إذا جاز القول - سوف يفتحون قسمًا كبيرًا من العالم في 
ذاك الوقت. بما في ذلك أصقاع کانت. قبل القرآن. أكثر تقدمًا من العرب) (سکان 
الجزيرة العربية) بشكل غير قابل للمقارنة. مع ذلك. فإن هذه الفترة الحاسمة في 
تاريخ الحضارة تنتمي الى نوع مختلف من البحث. فأنا أذكرها هنا بشكل عابر 
للاشارة إلى هذا البعد بعينه من سياقية القرآن. فمن خلال هذا البعد. أكد تفوقه 
الطاغي على التراث السابق وهمش كثيرًا من أشكاله ليؤكد على أهمية التدرج من 
جهة آولی. ولیبرهن. من الجهة الأآخرىء أن التراث يتم احترامه في الجوهر بوصفه 
قيمة حتى لو توجب إلغاء بعض أشكاله أو تجاوزها. فى الوقت نفسه. كان النص 


(۱) سوف نمیز منن الآن بين مصطلحين يستخدمهما الكاتب وهما 2012115 ويقصد به عرب شبه الجزيرة 
العربية حصرًا و۸138 ويقصد به العرب عمومًا وذلك بأن نضيف حرف (ج) إلى الأول تمييزًا له عن الثاني. 
(الترجم). 


کک ۰ ند 


(القرآني) مع ذلك طريقة آخری للارتقاء بالتراث بحد ذاته: کاستمرار للقیم. بفض 
النظر عن الحاجة إلى تجدیده الضطرد أو إلى «نبذ» بعض آشکاله. التي تم تحویلها 
فقط بحیث بات من المکن بالکاد التعمرف علیها . هذه الطريقة للارتقاء بالترات كنوع 
خاص من الاستمرارية. رغم کونها جديرة باللاحظة يُقصر أحيانًا في ملاحظتها أو 
التأکید علیها بشکل کاف؛ على العكسء غالبًا ما يُعلن أن النص (القرآنی) نبذ التراث 
کلیّا. في الحقيقة: ان العلاقات ييخ النص (القرآني) والتراث هي أعقد بکثیر. 

رغم أن هذا النص آصلي في مجمله (سابقا. لم يكن یوجد في شکل متکامل)؛ 
فانه یکرر بشکل فرید في التاریخ وبذلك يدرك ضمن استمرارية عابرة للتاریخ. وفي 
سياق التاریخ في مجمله. هذا هو الانغمار الطلق للنص (القرآن) في السیاق. من 
الضروري عرض موقع النص هذا. 

إن التکرار الذاتي للنص (القرآني) لا یکمن في تکراره الحرفي والکامل. بشکله 
ومضمونه. عبر التاریخ. انه موثوق کعمل. مع ذلك. فإنه على مستوی الایدیولوجیا . أو 
في إطار مضمونه. پردد ویطور العنی الجوهري نفسه (شکله الخاص به من التوحید). 
جازمًا حتی بأنه یوجد لتابعة التصدیق النهائي للمعنی نفسه والضمون نفسه اللذین 
أوصلهما وفسرهما آنبياء الله عبر عدد مجهول من القرون. تعود إلى فجر البشرية. 
لذلك. یدخل النص (ق) سیاقه عند آعلی مستوی في ما هو یخلق بشکل حاسم هذا 
السیاق نفسه. لآن النص (ق) یشرح أن فکرته. معناه الکامل, ليست جدیدة؛ التص 
(ق) لا يقدم سوی نوع من التنقیح الالمي واعادة إحياء التاریخ: وفقًا له. الاسلام لم 
یخلق مع القرآن بل وجد منذ الانسان الأولء سوی أن جوهر الاسلام قد آصبح مشوها 
عبر التاریخ بحیث إن آشکاله الأصلية يجب أن تستعاد . هذه «الحقيقة النصية» هامة 
وينبفي عدم إغفالها إذا كان النص (ق) سوق يُفسر بشکل صحیح ومتأصل. مع ذلك 
فان کثیرین لا یزالون یغفلون هذه الحقيقة. معتقدین أن الاسلام قد ظهر فقط مع 
القرآن. هذا الاغفال للشرح القرآني لا یمکن تصوره - ومن هنا فهو غير مسموح 
أيضًا - بفض النظر عن الوقع الديني أو الايديولوجي للباحث: فیکون هذا الباحث 
قد تخلی منذ البداية عن ميزة التفسیر المتأصل للنص (ق) لذلك یکون غير قادر على 
فهم موقع هذا النص (ق) في التاريخ. وهو موقع یتکشف بعدة مظاهر هامة. 


— ۲۶۵ د 


إن تورظ الك (ق) فى التراث وفضیلة سیافیته نما یتضعان من خلال الحفظ 
والالغاء التدريجي لبعض آشکال التراث (في التفسیر. يعرف هذا بمبداً التحقیر 
2 ). مع ذلك, فإن استمراریته عبر التاريخية تشرح أيضًا من خلال التوکیدات 
الستمرة أن النص (ق): في الجوهر یثبت فقط ما آوحي به سابقًا وفسر بآ شکال مختلفة 
عبر التاریخ. من خلال ذلك. تکتسب استمراریته وسياقيته صفة الاطلاق التي یژیدها 
التص (ق) بوصفها کینونته الخاصة به. هذا هام لیس فقط على مستوی ايديولوجي بل 
أيضًا بلفة العلاقة بين شکل ومضمون النص (ق): أو عدد من مسلماته الشعرية. 

ان النص (ق). إذ یجزم أنه يأتي بنفس العنی الذي آتی به كل الأنبیاء قبل النبي 
الأخیر. يؤكد شيا ما هامًا إلى درجة قصوی من موقع الشعرية: النص (ق) یمیز نفسه 
بذلك عن الزاعم (القاثلة) بأنه یمثل الفن(. فلأن عمل الفن یوجد في آصالته. في 
جوهره الفن والذي لا يمكن محاكاته؛ العبر عنه من خلال توحد شکله ومضمونه. إن 
القرآن. بالقابل. يلح على أن مضمونه قد کرر نفسه عبر التاریخ وآن الضمون نقسه 
قد آوحي به آنذاك في شکل جدید مترافق باعلی القیم الأدبية؛ والجمالية. علاوة 
على ذلك» إن فهم آصالته بوصفها مقررة ومزينة لفنه (ولذلك. فهي غير تكرارية). 
سیکون مضاذا لکینونته, نظرًا إلى أن مضمونه عندئذ سیصبح مشوها : سيوحي بأنه 
لم يكن ثمة اسلام حتی لحظة بعینها في التاریخ (أوائل القرن السابع). الأمر الذي 
سيقتضي أن الله قد أجل تعریف العالم بالحقيقة حوله. وهذا بدوره سيلقي الشك 
على آشتانن الاتمان تاک تذلف قان مقولة الاساله القكية ممتوضة کب اه أ 
على نحو آدق تزاح الأصالة عن مفهومها الفني لأنها تلازم الله بوصفه المؤلف» حيث 
كلمة مؤلف ۸۲00۲ بالشكل نفسه. ينبغي عدم تفسيرها بأن لها المعنى الذي تأخذه 
في الفن الأدبي. فالمؤلفية الإلهية والبشرية. أو الأصالة الإلهية والبشرية. هما غير 
قابلتین للمقارنة بشكل ملازم. ومن هنا فهما تنتميان إلى نظامين مختلفين للقدرة 
الخلاقة. بالتالي» فان أي ادعاء لأصالة النص (ق) في وحدة مضمونه وشكله يقتضي 


(۱) النص يتميز بشكل ثابت عن الفن بطرق مختلفة سوف أقدمها بأفكار مختلفة؛ نظرًا إلى أن هذه هي المسلمة 
الأساسية لشعريته. 
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ضمتا بقوة أن النص (ق) هو (من) عمل النبي محمد وآن النص (ق) ومعناه ظهرا في 
لحظة تاريخية قابلة للتعریف لأول مرة. هذا الزعم - الذي ينظر إليه الآن من موقع 
النص (ق) - يشكل هرطقة. 

إن النص (ق)» وقد عرّف سياقيته هكذاء قد آحرز حجة آساسية لصالح موقعه بين 
الديانات الأخرى. آي. إنه يرى كل الديانات الأخرى بوصفها قريبة من إدراك الأصالة 
ووضقها اد أو اتنب من ما سایق هذا السياق دعق ان لامها ان کر 
أن القرآن يعترف بمن يسمون «أهل الکتاب». أي يذكر أن كل الديانات التوحيدية الكبرى 
قد نتجت عن تحريفات محتومة لنفس الوحي الذي يثبته القرآن. بعبارة أخرى, تمثل 
هذه الديانات ضريًا من «التحريف الخلاق» للوحي البدئيء حيث إن مفهوم الإبداعية - 
من الحقل الدلالي للأصالة 021107 نعنده - يُعرف بشكل سلبي بالنسبة إلى حقيقته. في 
الوقت نفسه؛ فان موثوقية مصادر هذه الأديان يتم تحويلها من مستوى الموثوقية الالهية 
إلى مستوی الوثوقية البشرية - إلى تنقیحات مختلفة لهذه الصادر. (بالطبع. آنا ايل 
إلى الا حکام والرقی المتأصلة؛ تلك الوحی بها من موقع النص (ق)). هذان الستویان من 
الستحیل ببساطة أن نقارنهما. ویوجدان في تضاد : موئوقية الخلق الالهي هي مرتبة 
في حين أن موثوقية الخلق البشري هي من مرتبة آخری تمامّا. 

ان مضمون الوحي. كما یقول النص (ق). لیس نقلا (فنيًا) للواقع. لكنه وصف 
جوهري وموثوق بشکل مطلق له. من هنا یکون غير ممکن, یضیف النص (ق)» بالفسبة 
لهذا الواقع آلا یکون دومًا قد کشف بوصفه جوهرّا نفس الضمون أو العنی. إن التنوع 
الغني من النصوص التي تنتمي إلى أهل الکتاب. والی الأديان الا خری يدل على تطلعها 
نحو الأصالة أو الموثوقية في جوانب آساسية كثيرة من الضمون, الذي يدل بدوره. إلى 


افتراق ابتعاد نسبي عن موثوقيته("). إنه يستتبع أن كل الديانات الأخرى ونصوصهاء 


(۱) إنني استعمل الاسم ]16 المبدوء بحرف كبير للإشارة إلى نص القرآن. مع ذلك فإنني أستعمل الاسم (161) 
مع الإشارة إلى ديانات أخرى بالمعنى اللاحرفي الواسع جدا للكلمة: هذا المعنى ينتمي إلى حقلي علم الدلالة 
والفيلولوجياء ف ]16 بالأحرف الصغيرة يشير هنا إلى كل وحي أو كل مصدر ديني؛ سواء كان شفهيًا أم مكتويًا. 
رغم كل شيء. فان القرآن قد أوحي به إلى النبي في شكل شفهي ولم يتخذ شكله كنص بمعناه الحرفي الا في 
وقت لاحق. 


ا 


بالعنی الأوسع لهذا الفهوم. هي آصلية بلفة الأصالة البشرية. لذلك. یظهر النص 
(ق) مع ادعاءات واضحة بمواصلة التاریخ. الذي یضیف معاني ومظاهر متعددة إلى 
سياقيته. في الحقيقة. إن هذه السياقية مطلقة. نظرا إلى آنها تأخذ كلية التاریخ 
كأوسع سياق لهاء من ناحية. وتخلق بشكل متزامن السياق نفسه. من الناحية الأخرى. 
هذا المظهر يحدث «التبعات الشعرية» المؤثرة للنص (ق). 

يقيم النص (ق) نوعًا من العلاقة الحوارية مع الثقافات والديانات القائمة. 
وليس فقط مع ثقافات وديانات شبه الجزيرة العربية؛ إنها حوارية بشكل تعاقبي 
وبشكل تزامني. هذا هو أصل السمة الجوهرية. التي يمكن بلغة العلم العاصر أن 
ندعوها الاقتباسية والتناصية. إن القرآن يزخر بالحوار. على سبيل المثال؛ بدءًا من 
خلق الانسان الأول (عندما يدخل الله حوارًا مع الملائكة وإبليس حول قراره (الله)) 
إلى مخاطبة النبي محمد. في ما بينهما يوجد عدد من القصص - مثل قصص 
النبي يوسف أو النبي موسى وفرعون - حيث يستشهد النص (ق) بالابطال ما قبل 
التاريخيين بالإضافة إلى «المؤلفات» ما قبل التاريخيةء كتلك التي في التوراة والإنجيل 
والألواح السبعة (الصحائف)... الخ. بالطبع لا يمكن تسمية مثل هذه العلاقة اقتباسًا 
الا بشكل شرطيء نظرًا إلى أن النص (3) لا يقتبس هذه المؤلفات 0018© حرفيًا أو 
بوصفها کمرجعیات. بل بوصفهاء بل يحولها بشكل عميق ويعيد ترتيبها ويدخلها في 
بناه الخاصة به. على مستوى الإيديولوجيا والشكل. بشكل ضمنيء من موقع النص 
(3): لا یقتبس بالعنی الحقيقي للكلمة. بل يطمع إلى مراجعة الاقتباسات: مستعملا 
قوة الحجة. مع ذلك. لما كان الترکیز هنا على السیاق (ق) وحقيقة أن التاریخ يضم 
المؤلفات الختلفة التي یتواصل النص (ق) معها. فیمکننا أن نتحدث حول اقتباسیته. 
حتی لو فهمت شرطيًا. هذا هام من جانب الشعرية. نظرا إلى أن قسمًا كبيرًا من 
مضمون وينية النص (ق) یقوم على هذا النمط من الاقتباسية. في الحقيقة. إن هذه 
الاقتباسية تعمل في التناصية. حیث لا یمکن اختزال التناصية فقط إلى علاقة النص 
(ق) ب (القدسة الأخری) بالعنی العاصر للمصطلح. مع ذلك. یدمج النص (ق) عددًا 
من النصوص الأخرى بطريقة متماسكة شعرية. وهو ما أحيل به لیس فقط إلى العنی 


- ۲۷۰ 


الحرفي لكلمة «نص» - کنص مکتوب - بل بالفهوم الأوسع الشروح سابقًا (في 
هذا القال). إن تناصية القرآن مؤثرة بشکل ملحوظ. نظرًا إلى أنه یدمج التصوص 
المقدسة الأكثر صلة به في التاريخ. مع دلك. فضمن هذه التناصية. يمكن النظر إلى 
اقتباساته بطريقتين. إذا نظر إلى اقتباسيته من موقع البحث الادبي والثقافي الضيق 
- وليس من وجهة نظر دينية (مسلمة) - عندتذ تظهر كاقتباسية بالمعنى المعتاد: 
غلاقة افماسية بخصوص: اخرى ليمت مور كةا مرضع كلك الثانيةة إذا نطو إلى 
اقتباسية من موقع مسلم - مؤمنء عندئذ فإنها تكف عن أن تكون اقتباسية بالمعنى 
المعتاد وتصبح اقتياسًا ۷ (من الذات) مقف آي. يبني النص (ق) افتباسه 
بالنسبة إلى نصوصء مصادر أخرى باعتبارها غير موثوقة وبحد ذاتها. غير جديرة 
بصدقية الإيديولوجية. إن النص (ق). غير المألوف كما قد يبدوء في الواقع يقتبس 
ذاته. أو النص البدئي 0:0]0]6«6, لأن هذا شرط موثوقيته الإلهية. بما أنه مكرس 
بوصفه الوحي الذي یصوّب. للمرة الأخيرة. تحريفات النبوءات (النبوات) الأقدم. 
فاته ويد الاكسافياتف موق تیاه متها هة التمظ بن الاق اة لف 
النصوص الأخرى بأنها منحولة 200077021 هذا الاقتباس الذاتي هو بالطبع. غير 
مقبول من موقع النصوص الأخرى المموضعة عبر التاریخ. لكن النص (ق) ليس معنيًا 
بذلك. علاوة على ذلك. يجري تقديم الاقتباس الذاتي كواحد من أهداف النص (ق) 
الرئيسية. نظرًا إلى أن هذا هو وسيلة لإثبات نوعية علاقاته بالنصوص الأخرى. إن 
مبداً السياقية يرفع إلى أعلى مستوى ممكن. 

بالحفاظ على مثل هذه التناصية والعلاقة الاقتباسية بالنصوص المقدسة 
الأخری. فان النص (ق) «يعزز» بشكل فريد التاريخ المقدس ۷مادنطمم‌نط والتاريخ 
كمتصل 00210110113 تقطعه نصوص أخرى في التاريخ تصبح محددة بتواريخ وحيها 
(نزولها). إن النص (ق) يدمج بشكل فريد في بنيته الخاصة به نصوصًا مما تدعي 
الديانات الوحاة (المنزلة) التي سبقته. على سبيل التال. إنه يزخر باقتباسات حول 
موسى وإبراهيم وداوود وأنبياء آخرين» ويتواصل مع كل هذه النصوص بأسلوب فرید. 
في حين أن هذه النصوص لا تحافظ على المستوى نفسه من التواصل في ما بينهاء 


- ۲۳۸۰ 


بالأخص (لیس) مع القرآن؛ هذا لأن القرآن قد جاء بعدها. وأصبح التاریخ مقطعا بما 
يتناسب مع عجز هذه النصوص عن التواصل التبادل. على سبیل المثالء بالاضافة إلى 
عدد من الأغراض البنيوية والايديولوجية. فإن الهمة الهامة التي يعهد بها إلى قصة 
موی اا الو ا او هی کا او وک بش اا و ار 
نفسه» وكل ذلك يتم تحقيقه بواسطة التناص. 
إنهء إذ آصبح بذلك نصا فائقًا (ق) †× Hype‏ بين آشیاء آخری» يؤكد نقطتين 
هامتين!". الأولی: إن النصوص التي يتواصل معها بلغة الاقتباسات والتتاصية لا 
تمتلك القدرة على التنظيم التناصي من مرتبتها الخاصة بها - التعاقبية والتزامنية 
- كما آنها لا تمتلك تفس العلاقة بتمییز النصوص الأخری كما يمتلك النص (ق). 
بالتاکید. انها آیضا متالفة جيدًا مع مبدأ العمارة التناصية. لکن بمدی آضیق بشکل 
ملحوظ من النص الفائق. كما ذکرت سابقا. فان النص الفاتق (ق) یمتص النصوص 
من کل الاتجاهات متبعًا البداً الخاص للاقتباس الذاتي. هذا النمط من العمارة يعطي 
نتائج هائلة على مستوی الایدیولوجیا . وبهذا يؤسس النص (ق) شرطا أساسيًا حيويً 
من أجل مجادلة کوننته الالهية - وهو أن موئوقیته آبدية ودائمة. النقطة الثانية. إن 
النص (ق). متبعًا البداً نفسه. یستعمل تناصیته الخاصة لیمایز مستوی سیقنته عن 
مستوی سيقنة النصوص الاخری. آي. إن النصوص الآخرى تمتلك درجة منقوصة من 
السياقية. تتناسب مع تخطیطها في التاریخ الذي تقطعه هکذا. مؤثرة على مساره 
فقط لدی انتقاشها فیه. لذلك. فان النص الفائق (ق) يتغلب بشکل ناجح على هذه 
الاختزالوية من خلال التناصية التي نوقشت حتی الآن: بعزيمة وبشکل واضح. ينشر 
شبکته فوق التاریخ النصي والقدس الکاملین. 
یمکن إقامة اعتراض ممکن على فهمي للمستویات الختلفة من التتاص بناء على 
حقيقة أن النصوص الأخری (کالکتاب القدس, على سبیل الثال) تمتلك آیضا تمکتا 
(۱) یستعمل مصطلح 1٥11١۸‏ بمعنی مختلف الیوم - کمظهر مستقل من التناصية. في الحقيقة تحققها 
التكنولوجي القصی» مرتبطا باستعمال تقانات العلومات (من أجل الزید اقراً: Marin Katnic-Balkarsic,‏ 


2 مع ذلك؛ أعتقد أن هذا المصطلح یمکن استعماله هنا بالعنی الذي آشرحه 
Liiljan, Sarajevo. 2001, 2. 296.‏ 


- ۲۹۰ 


من مبداً التناص, لانها تستخدم الاقتباسية لاقامة روابط مع النصوص التاريخية 
الأقدم. هذه حقيقة غير قابلة للنقض- مثلما هي تناصیتها - مع أن الفرق. على 
کل. یکمن في «مدی» و«نوعية» تناصها. الذي یقود. بدوره. إلى تبعات آخری. يمتلك 
النص الفائق (ق) اليزة الحاسمة. ميزة کونه يأتي الأخير في مسار التاريخ ویمکنه 
أن یستعمل هذا الوقع بالعودة إلى النص (ق)/ الحوار (ق) حول خلق الانسان الأول 
- بتعریف درجة موئوقیتها وانجازاتها فإنه أيضًا پشرح عبر التاريخية. ویفعل ذلك. 
تشر ایکا انقطاطها رحیعا إلى بداية الزن تیاه التتامن ل هذا الشرت 
في الوقت نفسه. 

إن لاقتباسية وتتاصية هذا النص (ق) وظائف متعددة يتم إنجازها بشکل متزامن 
ودائما في الاتجاه نفسه. انني هنا مهتم بالدرجة الأولی بوظیفتها الشعرية. أي ان 
اقتباسية وتناصية النص (ق) لا تعملان فقط على مستوی البنية الأدبية: إنهما تؤديان 
مهمتهما على هذا الستوی آیضا. لکنهما تتخذانه فقط كأساس متين لأجل مزید من 
السعي وراء الهدف النهائي - وهو هدف ايديولوجي. هذا النص (ق) القدس لیس 
محصورا بالاطار الجمالي فقط؛ فمن خلاله وبالاغتناء به ینطلق النص (ق) إلى 
إطار الایدیولوجیا. ليلقي ضوءًا خاصّا من هذا النظور على الطریق الکامل خلفه, 
وعلی بنيته الأدبية والجمالية. مع ذلك. قبل شرح آهمية مثل هذه الاضاءة. ينبفي 
أن آشیر إلى أن مجمل «مجموعة الأدوات الشعرية» في حقل الاقتباسية والتتاصية 
يخدم عزم النص (ق) على اثبات فكرة استمراریته وموئوفیته عبر التاريخية. هذا 
واحد من آهدافه الرئيسية. علاوة على ذلك. إن هذا هام أيضًا من منظور شعري. 
فالرء, لدی قراءة قصة موسی, یمکنه أن یثمنها بناء على مستوی آدبي: إذ يذهل من 
بنیتها الأرابسكية وتوزعها عبر أجزاء مختلفة من النص (ق)؛ مع ذلك فان النص (ق) 
لا یتوقف عند هذا الستوی من التلقي. عندما یقول: (مثل القوم الذین کذبوا بآياتنا 
فاقصص القصص لعلهم يتفكرون(". إنه يعني أن النص (ق) يشترط أن يتم تجاوز التلقي 


(۱) القرآن؛ السورة ۷: الآية ۰۱۷۳ كل المقتبسات من القرآن في الطبعة الإنكليزية للكتاب مأخوذة من ترجمة القرآن 
إلى الإنكليزية من قبل ج. م. رودويل؛ 1994, J. M. Rodwall, Phoenic, Orion House, London‏ 


کر 


الأدبي والجمالي في حن یفرض اشتراطا آخر = اشتراطا ذا طبيعة ابستمولوجية 
(معرفیة). بعبارة آخری, ثمة قصص مسرودة في النص (ق): لکن مهمتها هي أن تقدم 
الفكرة التي یمثلها الکتاب (ق) بأکمله. في هذه السيرورة تعمل الاقتباسية والتناصية 
بطریقتین مختلفتین. فمن ناحية أولى: تکونان العنصرین الأساسيين للنسیج السردي, 
الذي یجعلهما فاعلتین بشکل حيوي في التنظیم الأدبي والجمالي للنص (ق). ومن 
الناحية الأخری. مع ذلك. فان للاقتباسية والتناصية مهمة دعم محاججة النص (ق) 
على مستوی ايديولوجي: (مهمة) تقدیم الدور الحاسم والحيوي للتوحید الاسلامي. 
والردة. والعنف, الخ. من موقع النص (ق)ء فان هذا یشمل التاریخ الکامل الجوهري, 
ولیس نقله (الفني) إلى قصة. 

لقد قلت قبل الآن إن النص (ق)ء من منطلقه الأعلىء أي مستواه الايديولوجي, 
يلقي ضوءًا استثنائيًا على کامل الطریق خلفه. كما يلقيه على بنیته الأدبية والجمالية. 
هذه هي الكيفية التي يبدو بها هذا الاتجاه - من سرد القصة نحو معناها النهائي - 
يعطي القارئ شعورًا بأنه (اتجاه) طبيعي؛ ما يجعله أكثر فعالية. لأن تحققّا ۲0۵112۵/00 
هامٌا جدًا ينتظر القارئ وراء السردية '0312010119. إن الاقتباسية والتناصية تخدمان, 
بالفعل: تأكيدًا تامًا لهذا الاتجاه. هذا الاتجاه والبنية يجعلان القصة مثيرة للاهتمام. 
يزودانها بحيوية حبكتها. مع ذلك. فان الاتجاه هو النقيض تمامًا لموقف المؤلف 
رقا أنه إن تال ری تعمل الكل حكن فة اه رى الى رن ان 
القارئ أن يتبناها. بعبارة أخرى: إن الفكرة (ق) هي الهم الأول للمؤلف (ق)ء إنها 
محورية للاجراء برمته. وهو (المؤلف) يهبط من الفكرة (ق) نحو الشكل. باتخاذ طريق 
الاستدلال. حقق النص (ق) إعكاسًا للتراث العربي - الاسلامي. الذي كان محكومًا 
بالشعرية الاستقرائية على مدى قرون. يصبح جليًا أيضًا أن النص (ق). بالانتقال 
من الفكرة نحو الشکل, إنما يضمن مواظبة الفكرة عبر التاريخ مواظبة الفكرة التي 
نتكشف فقط في أشكال مختلفة ملائمة لسياقات مختلفة - من الفکرة. على سبيل 
المثال» المحتواة في نص الألواح (الصحائف) 1865م 106 إلى الوحي القرآني. هذه 
الأشكالء مع ذلكء لم يتم التخلي عنها كليّاء أو أنها لم تبطل كليا. هذه حقيقة جديرة 


ک۷ کے 


باللاحظة. أي . إن الأشکال قد تمت قولبتها فقط في آزمنة مختلفة. لکن - 
موقع النص (ق) - لا یمکن أن یکون هناك آي ذکر لطمسها. لقد وجد على الدوام 
معنی محدد للاستمرارية. بغض النظر عن تنوع الأشکال. تحدیدا لآن قوة الفکرة. 
کونها قد بقیت بشکل جوهري سليمة. قد حفظتها في مدار كل آشکال تکشفها . هذه 
ميزة مطلقة لشعرية النص (ق) الاستدلالية. لأن النصوص أو الأشكال الأخرى التي 
تکشفت فیها الفکرة كانت معرضة بشکل دائم للقوی الطاردة الركزية (النابذة) - حتی 
تلاشیها المکن في آعماق الاضي - في حين أن الفكرة مارست قوة جابذة (جاذبة 
مرکزیة)؛ هکذا. في فترات حرجة من تحریفات النص. كان یکشف دائْمّا في آشکال 
جديدة. مقَيّمًا مثل هذه العلاقات الوثيقة مع الأشکال والنصوص الأخرى بحيث انه 
طون کا أو فتاه فاا هرا . إن اعطاء الأفضلية لشکل بعینه. أو استخدام 
تحویل شعري. ما كان أبدًا ليثمر نتيجة. فالتناص هو ذو الأهمية القصوی هنا. آي. 
إن الحقل الجاذبي للفكرة عبر التاريخية يضم عددًا من الأشکال/ النصوص. لذلك 
من الطبيعي فقط أن نص القرآن سیستعمل التناص: انها طريقة مميزة لتسلیط 
الضوء على قوة وآهمية ومواظبة الفکرة. ولتغلیب صوت واحد على تنافرات آصوات 
النصوص. بالتالي» یستتبع ذلك أن التناص هو في جوهر النص (ق). مع ذلك. ثمة 
شيء ما غير اعتيادي يسري من خلال تناص النص (ق) القدس. شيء ما يمايزه 
عن نصوص كثيرة آخری تتمیز أيضًا بالتناص. ویمیزه بالأخص عن نصوص ما بعد 
الحداثوية الأدبية. 

إن الاقتباسية والتناصية. في الفن الادبي. تؤيدان أو تدحضان النصوص التي 
يتم بناؤها في عمل جديد من (أعمال) الفن. وفي الوقت نفسه فإنها (النصوص): 
بدورهاء تؤيد العمل الناشئ. من هناء فإن علاقة استحسان أو استهجان تدخل في 
اللعب هناء رغم أنها علاقة تصون استمرار التراث وتجلب الثقافة بأكملها إلى الصدارة 
مرة آخری. منقدة إياها من نسيان الذات أو التفكك في الفضاء والزمن. إن الهدف 
من التناص في هذا النص (ق) المقدسء مع ذلك. هو توصيف النصوص الأخرى بأنها 


مزيفةء غير موئوقة. منحولة؛ محرّفة...الخ. وتثبيت موقعه الخاص في مقابل الخواص 


- ۶۲ 


المميزة لمثل هذه النصوص. لذلك. فإن النصوص الأخرى: تمتلك قيمة مختلفة هنا: 
في الشكل الذي وجدت به في زمنهاء تمثل تحريفًا غير مقبول للنص (ق)» الذي 
يطمح إلى إثبات الحقيقة بشكل مطلق. هذه النصوص هي بالتأكيد جزء من تراث. 
من تقافة في التاریخ لكن الأجزاء الهامة من مضمونها هي سلبية ءناعذ26801۷ في 
ما يتعلق بمضمون هذا القض: الذي تُستدمج فيه من خلال التناص فقط لكي تمایز 
وفقّا لعلاقتها بالحقيقة. هذا يقتضي بشكل واضح علاقة بالاقتباسية والتناصية 
مختلفة تمامًا عن تلك (العلاقة) التي توجد في الأعمال الأدبية. یکمن الاختلاف في 
نوعية علاقتها. ففي نص أدبي قائم على مبدأ الاقتباسية والتناصية؛ فان الصدقية لا 
صلة لها بالوضوع ویصبح تحول شكل الاقتباسات میداً ضروری لأجل مثل هذا البنی 
التتاصي لكي يحقق التحامّا شتالا ورا من الناحية الجمالية مع البنية الجدیدة 
التي تبدو. كنتيجة. مثل نسیج متين. فالشکل هو ذو آهمية قصوی هناء بالتناسب مع 
اللامبالاة إزاء النوع من الوثوقية والصدق الذي یشجعه هذا النص (ق) القدس. إن 
النص (ق) القدس لا يسعى وراء التراث. أو الثقافة في التاریخ. کهدف آولي أو مطلق 
له (کما هو الحال مع النصوص الأدبية)ء بلء بالأحری, يؤيد الفكرة على امتداد متصل 
الترات. أو الثقافة. إن الثقافة برمتها قد کدحت دومّا في مسعی لنقل الفکرة. إن 
تاريخ العالم هو إلى حد کبیر تاريخ هذه الساعي والکدح. تماما مثلما أن الخصال 
الميزة للثقافات تنشأ من العلاقات الختلفة بالفکرة. من هناء فإن النص (ق) القدس 
انحلل هنا يتم إدراكه من خلال شعرية استدلالية وهو یوجد لیکشف الحقيقة. ولیس 
لیلهم الخيلة أو النزعة الجمالية أو الانفماس الاقصی في اغراء الشکل. مع أنه لا 
تشر اتبيه ا فإن تحویله للنصوص الأخرى لا ينتهي في مضمار الأخلاقي: 
إنه يستخدم الاقتباسية «ليُخضع» نصوص أخرى لحقيقته وليس للتخييل الفني. على 
سبيل المثال» في قصة موسى يمكننا أن نميز عناصر كثيرة للقصة نفسها من نصوص 
مقدسة أخرى (وعدد من النصوص اللامقدسة)؛ مع ذلك. فان النص (ق) «يعتنقها» 
ليس فقط ليؤدي الوظائف الجمالية ووظائف التسلية للقصة (رغم أن القارئ يجد 
هذه ثمينة أيضًا) بل. في المقام الأول ليسلط عليها ضوء حقيقته الشديد. 


- ۶۲ 


ثمة شيء ما آخر مثير للاهتمام نوعًا ما في الاقتباسية والتحویل الشکلي. 
وهو. أن النص (ق) یستشهد بذاته أيضًا في بعض الاأحیان. لکنه یستعمل التحویل 
الشكلى دومًا عندما یفعل دلك. دعوني آعود إلى قصة موسی مرة آخری: موتیف 
العجل الذهبي. على سبيل الثال. يتكرر ست مرات (بعض الموتيفات تتكرر حتى بشكل 
أكثر تواتزا). لكنه يتكرر دومًا في بيئة نصية جديدة. تكون الاقتباسية مزدوجة هنا: 
فمن ناحية أولى؛ إنها تقوم على النصوص المقدسة الأخرى في حين أنهاء من الناحية 
الأخری, تلجأ أيضًا إلى الاقتباسية الذاتية - التكرار الجزئي لنفس التراكيب ضمن 
الموتيف نفسه. 

لا يمكن للمرء سوى أن يستنتج أن تناصية النص (ق) هي شاملة. إنها تكشف 
عن نفسها على مستويات عديدة: الديني» السوسيولوجي, الأدبي؛ الخ. فالاقتباسية 
والتناصية هما «أداتان» غير قابلتين للاستبدال لأجل الحفاظ على سياقيته الكلية. 
التراث الأدبي التي يبني القرآن علاقة لافتة وديناميكية جدًا بها بلفة الإيديولوجياء 
مؤثرًا بشكل خاص على شعرية وإنتاج مجمل الأدب العربي القديم. 


اجا ا 


عه 5 د 


الفصل الثالث 
تقدم النص القرآني على التراث 


وحن قراح كران ادو كد اة تفر کان قو کی فا با الكبال 
التفني. إن مجموعة القصائد الذهبية السبع (المعلقات) قد مثلت تألق هذا التراث 
في اللحظة التاريخية لتقدم القرآن باتجاهه. فقد عبّر أهل الجزيرة العربية عن 
عبقريتهم في الشعر من خلال الإنتاج والنوعية اللذين تجاوزا بشكل لا يمكن تفسيره 
المستوى العام لثقافتهم وحضارتهم في ذاك الوقت. كانت الثقافة العربية ثقافة الكلمة 
التي وجدت تعبيرها في الشكل المكتمل فنيًا في وقت مبكر يعود إلى القرن الخامس 
أو السادس الميلادي. مع ذلك. فإنه لم يمثل فقط فنا يستجيب للحاجات الجمالية 
للعرب (سكان الجزيرة العربیة)؛ ينقل الواقع كما يفعل الفن عادة: لقد مثل الشعر في 
شيه الجزيرة العربية حالة ذهنية عامة. بحيث إنه قد أثر بعمق على واقع وتاريخ هذا 
العصر البطولي الذي كان فيه الشعراء هم أبطال من المرتبة العلیا . فالزعماء القبليون 
والرعاة القيليون على حد سواء کانوا مسحورین بالشعر. ويفتخرون به غلى قدم 
المساواة ويمكنهم أن ينظموا شعرًا ذا نوعية متكافئة. كان هذا شيئًا غير ملحوظ لدى 
الشعوت الأخرى: كانت التحبوية العربية ولاحقاء النخبوية الشعردة العربية شاملة. 
علاوة على ذلك. في هذا العالم أثبتت الكلمة أهميتها البارزة على مستوى آخرء كان 
طبيعيًا فقط بالنظر إلى التثمين العام لجلالها. أي إن الجميل والكلمة التي يتكشف 
فيها قد رُفعا إلى مستوى الدين والسحر في الوقت نفسه. بحيث إن الإخلاص الكامل 
الشعب برت للکلمة میات فاا نظرا الحديمية الشاهر الاستضاقيد سم الکلمة: 
فقد كان یقوم بدور الکاهن القبلي. إن سلطة الكلمة الشعرية قد حققت له مکانة 


تم 38:۵ د 


خاصة بين قومه - مکانة الوسیط بين القوی التلقية والقوی العلیا . في هذا السیاق. 
من العقول الحدیث عن سحر الکلمات بالنسبة للعرب الجاهلیین وبالتالي» عن الکانة 
المتازة للشعر في مقابل کل الفنون الأخری. هذه المكانة الخاصة لأجل الشعر لم يطح 
بها مع العرب. بغض النظر عن حقيقة أن القرآن قاطع التراث بشکل ثابت في هذه 
البقعة بالدات. علاوة على ذلك. تظهر مواظبته أن التراث لن یتلاشی بالکامل آبدًاء 
بغض النظر عن قوة الانفجار التي یمکن لنصوص ذات قوة هاثلة. کالقرآن. أن تحدثه 
داخله. حتی بعد أن ظهر القرآن على السرح بقي الشعر شکلا لا یضاهی من التعبیر 
الفني لدی العرب. صحیح أن الشعر كان عليه أن یستسلم لوظیفته الكهنوتية الوسيطية, 
لكنه ظل یحتفظ بمنزلة في العبادة: عبادة الکلمة. خصوصًا الكلمة الشعرية. لا تزال 
جلية في الوطن العربي. لذلك. فان التراث. التکیف مع الوضع الجدید الذي خلقه 
القرآن. نجح في الالتفاف على ذلك في فجر الاسلام؛ من هناء فإنه من الشروع فقط 
أن نتحدث حول تحویل الثقافة واعادة تنظیم بعض الواقع. ولیس من الشروع بأي 
حال من الأحوال الکلام حول اضمحلال التراث بحد ذاته. 


لقد قاطع القرآن. بشکل قوي جدًاء وبعزيمة التوحید هذا الجزء الحيوي بالضبط 
من الكينونة العربية من زوایا عدة. إن نصه يعبر عن موقف من الشعراء والشعر في 
عدد من الأمكنة. ما یجعل من الشروع السوال عن السبب في أن نصا مقدسًا بمثل 
هذه الأهمية الهائلة مهموم بشکل صریح وبشکل ضمني بالشعر إلى مثل هذا الحد. 
رغم أن القاطع السابقة توحي قبلا بالجواب. فان هذا الوقع للقرآن ينبفي تطویره 
أكثرء بما أنه یعنی بالواجهة الحتومة مع التراث كما وجده القرآن» كما ينبفي تطویره 
من أجل التراث لكي يأخذ شکله على مدی مثات السنوات في الحقل الجاذبي لهذا 
النص (ق). 

إن العلاقة بين التراث والقرآن ينبغي دراستها على مستویین: على مستواهما 
الايديولوجي (الضمون) وعلی مستوی الشکل الذي يتم فيه تواصل مضمونهما. 
من الواضح أن هذين الستویین غير مفصولین ميكانيكيًا. بل بالأحرى يُدركان على 
أنهما في وحدةء في كل من النص القرآني وفي القيم التقليدية العليا. كانت المواجهة 


او - 


دراماتيكية للفاية بحیث إن التراث بأکمله. كله باستثناء التراث الحماسي والكتفي 
بذاته حتی ذا الوفت كن سکت لبعض العقود» مستتبطا طریقه للبقام. من اليك 
العریض لیومنا هذا. نعرف الآن أن التراث قد نجا. بدهاء شدید للفاية. رغم أنه كان 
عليه آن یتخلی عن بعض السلمات الشعرية آمام شعرية القرآن. 

۱ - القرآن يواجه الشعر علی مستوی الایدیولوجیا 

الشاعرالممسوس والنبي الأمين: 


لم یکن شعر آلعرب الجاهلیین كنا فى سبیل الفؤرولا كان شتا فى سيل اتجمالية: 
رغم أنه كان مهووسًا بالشکل بحيث انه من الشروع أن نتحدت عن مکون فيلوتقني 
oke‏ يا القع كان مفتونا يشكله الخاصض به ورسیب وجية؛ تظرا إلى أنه 
كان قد طور شكله إلى (جد) الكمال. مع ذلك, فإن هذه القصة ستناقش بتفصيل أكثر 
فى الفصل التالي. دعونا الآن نقول فقط إن السيب الركيست لواجهة القرآن الجدية 
مع الشعر لم يكن شکله - رغم أن القرآن یثبت تفوقه على هذا الجانب من الشعر 
آیضا؛ فالواجهة بين النص (ق) والشعر. على العكس» قد حدثت بالدرجة الأولى على 
مستوی الایدیولوجیا. إن النص القرآني - وفقا لشروحاته - لم يظهر في التاریخ 
لیبطل الشکل الشعري العربي: بل لیهزم البعد الايديولوجي القن في حین آن النص 
(ق) الدعي التفوق على مستوی الشکل آیضا خدم حجة الهية «ملازمة». إلى درجة لا 
یمکن معها فصل هذین «القطبین» للعبارة نفسها. 

لقد ذکرت سابقًا أن الشعر كان یتمتع بمنزلة وسيلة (إعلامية) نع خاصة. 
وقد عرفه هذا بوصفه ايديولوجي الطابع على نحو بارز: رغم قوة الكلمة في الشكل؛ 
فإن الشاعر يتواصل مع قوى فوق طبيعية. يمكنه بالفعل أن يسترضيها بفنه. هذا 
يقتضي, بالطبع, آن هذه القوی العلیا هي ایا متقبلة جذا للکلمة. آو بشکل آدق» 
للكلمة الکسوة بشکل بارع بالشکل. في هذه الرحلة من الشعر - عندما كان الشعرء 
رة عة وی الا قاط ماو اواد دو ع ارف اجه ک كان لر 
بضع وظائف هامة بالنسبة للعرب ما قبل القرآن: فقد خدم حاجاتهم الجمالية؛ 


لاع د 


وعزز ادراکهم للاحترام الشخصي والقبلي وخدم كسخرية فعالة من العدو؛ لقد خلد 
ذاكرتهم الجماعية العالية التطور وآنسابيتهم 200621082 ورعی الحساسية العظيمة 
للناس الذین نجحوا. في شروط واقعهم البالفة القساوة. في توليد شعر بارع کملاد 
لأجل حاجتهم الزائدة إلى التخييل والمخيلة. باختصارء كان الشعر يعني كل شيء يه 
وبالضیط لآ كان پعني کل شيء لهم. نج في |حراز منرلته الدينية من هذا الستوی: 
كان الشاعر هو الکاهن أو الشامان القبلي؛ آصبحت کلمته الشعرية إلهية عندما 
مثلت شيفرة لا يمكن استبدالها لأجل الاتصال بالالهة الذين کانوا يُسرون بالشعر 
أكثر مما یسژون بأي شيء آخر. بما أن العرب کانوا يؤمنون بالعبادات التعددة الآلهة 
ویتبعون عادات وثنية - من العداوات الدموية الوحشية إلى دفن آطفالهم الاناث أحياءً 
(وآد البنات) - كان العنی الضمني لذلك هو أن الشعر وثیق الارتباط جدًا بالونية, 
بالاضافة إلى أن موقعه الايديولوجي كان قویّا جدًا وبالنتيجة. یستحق معاملة لائقة. 
هذا هو السبب في أن القرآن انقض على الشعر بهذا الشکل الذي لا هوادة فیه. 
لهذاء فإنه قاطع الشعر من فوق - في مستواه الايديولوجي. عارفا أنه باقصاء هذا 
الستوی. من خلال الاستدلال 06016110 فإنه سیهبط بالشعر إلى الدائرة التي ينتمي 
الیها. كما أنه سیضعضم الایمان بالقوی الخارقة للطبيعة والصفة الوسيلية 7060181 
للشاعر - وهو ایمان لیس نموذجيًا للعرب وحدهم بل. إلى درجة آکثر أو آقل, لکثیر 
من الشعوب والتقافات الا خری - من ريات الشعر 0565 الاغریقیات إلى «الزهرة 
الزرقاء» للرومانتيكية. حتی في یومنا هذا. لا یزال الشعر يحمل في «جیناته» ذاکرات 
هذه الأزمنة التي لا یمکن استعادتها. 


مهما یکن, فإن القرآن هبط على السرح قاصدًا أن یضع حدًا للتکافل بين الشعر 
والدین؛ وأن يفرقهما بشكل واضح: وفقا للقرآن. فإن الشعر ليس قادرًا على الوصول 
إلى الاق الدفية وف مایت هی الى واد نی القاية اي سرطقة 
من المرتبة العليا؛ فالشعر يجب أن يخلي طريق التنوير الديني وأن يبحث عن بؤر 
واتجاهات مختلفة . بهذا المعنى فقط تم «نجرید » الشعر من «رسالته» من قبل القرآن. 
مع أنه لم يدفن بشكل فعلي أبدًا - سوى أنه ارتدى حلة جديدة. أخن استراحة جيدة 
وإذ كان ملهمًا بمعنى جدید. ازدهر في شكل جديد في الثقافة العربية - الإسلامية 


= ۸ 


إن جل ما نعرفه عن الطموحات الايديولوجية الوثوقة للشعر الجاهلي هو من 
القرآن نفسه. آي» إن البعد الايديولوجي لهذا الشعر لا یمکن فهمه تمامًا منه وحده 
نظرّا إلى أن الشعر الجاهلي كما نعرفه هو إشكالي بلفة الوئوقية: فقد تم تناقله 
کتراث شفهي لقرون عدة. ولم يدون الا من قبل الفلاسفة الاسلامیین. الذین ريما 
أخذوا على عاتقهم تجریده من طابعه الوثني بطريقة ما. 

في عدد من الأمكنة یحذرنا القرآن أن نصه لیس شعرا وآن النبي محمد کل 
لیس شاعرا. قاصدًا ضمتًا دور الشاعر في حقل الدین. تقدم الآيات التالية بضعة 
استشهادات نموذجية: 

«وما علمناه الشعر وما ينبغي له4(]. هکذا یصرح القرآن بشکل قاطع ناقضًا 
اعتراض العرب بأن النبي شاعر. فالنبي لا یحتاج إلى الشعر للتواصل مع الله أو 
لممارسة تأثير حاسم على البشر. يستنتج من هذه الآية أن الشعر. في ذاك الوقت. 
كان يمتلك بشكل واضح المكانة التي ناقشتها من قبل - كان الشعراء بشكل واضح 
يُستدعون إلى الآلهة بواسطة الكلمة الشعريةء بحيث كان للشعر تأثير قوي على الناس 
في هذا المضمار. إن الآيات المتصلة بهذا السياق تخبرنا بطبيعة الشعر بلغة التنوير 
الديني والأفعال الدينية عمومًا. يكمل القرآن العبارة السابقة بكلمات لا تترك مجالا 
للشك: إن هو (الكتاب) إلا ذكر وقرآن مبين( الكلمة المفتاح في هذا الجزء من الآية. 
نظرًا إلى أنها تفسر بشكل يناقض مفهوم الشعر (511) هي كلمة مبين. هذا يعني أن 
الشعر. في حقل الدین. يوصف بأنه غامض, مبهم. خيالي؛ لذلك. فإن إدراكه الحسي 
غير موثوق وخادع في غموضه. ما یکشف الشعر نفسه بوصفه وهميًا بشکل جوهري. 

في مكان آخر يقول هذا النص: #إإنه لقول رسول كريم/ وما هو بقول شاعر 
قلیلا ما تؤمنون/ ولا بقول كاهن قلیلا ما تذکرون/ تنزيل من رب العالین»(. 
(۱) القرآن؛ سورة یس الآية .5٩‏ 


(۲) القرآن» سورة يس» الآية 4 
(۳) القرآن» سورة الحاقة. الآيات 4۳-6۰ 


- 5٩ 


هنا لدینا التعارض بين عبارة رسول کریم. من ناحية آولی. وعبارتي «قول شاعر» 
و«قول کاهن» من الناحية الآخرى. فالنبي یستحق كل التکریم من حيث الوتوقية. في 
حين أن الشاعر - كما يُستنتج - غير موثوق وغير صادق: النبي في مهمة رسولية, ما 
يعني أن کلمته صادقة بالنسبة إلى مصدرها. في حين أن كلمة الشاعر مدّعاة وبالتالي 
فهي غير موثوقة بالنسبة إلى الحقيقة. 


- النقطة التي ينبغي ملاحظتها هنا هي أن هذه الآية تضع الشاعر والكاهن في 
المستوى نفسه. ما يؤكد بياناتي السابقة. الشاعر والكاهن هما في المستوى نفسه من 
حيث علاقتهما بالحقيقة. إنهما متساويان «وظيفيًا»: إنهما وظيفتان متماهيتان في 
شخص واحد. إن عددًا من التوازيات النحوية في هذه الآيات تدعم البيان بواسطة 
اللغة والتركيب الشعري. فبالشعر بوصفه آداته الرئيسية. يكون الكاهن شخصّا نشاطه 
ايديولوجي بالدرجة الاولی. وهذا هو السبب في أن القرآن اتخذ مثل هذا الموقف 
المتشدد ضد الشاعر - الکاهن, أو الكاهن - الشاعر. إن الصفة التي استعملها 
العرب قبل القرآن مع كلمة شاعر هي النعت «مجنون» (ممسوس). هذه الصفة تحمل 
دلالات سلبية الیوم. لكن دلالاتها في ذاك الوقت كانت إيجابية. أي إن كلمة مجنون 
(ممسوس) هي اسم المفعول المشتق من الجذر جن. الذي يعني «مسه الجن». لقد 
كانت الحالة العقلية الممتازة للشاعر التي تمسه (تتملكه) فيها قوى خارقة للطبيعة 
- الجن - هي التي تمنحه. بشكل مزعوم. الإلهام فوق البشري. فالإلهام كان حالة غير 
طبيعية. بحيث إن كلمة شاعر كانت تعتبر. وفقا لذلك. غير مألوفة وخارقة للطبيعة. 
هذه الطبعة العربية لربات الشعر (الموزيات) الإغريقيات القديمات. وكمرادف لكلمة 
جن. كانوا يستعملون كلمة شيطان؛ هذه الكلمة أيضًا تحمل دلالات سلبية الیوم. أما 
في ذاك الوقت. فقد كان يعتقد أن شيطانا يهمس للشاعر في حالة الالهام. ما يمكنه 
من آن یکون شاعژا متا . من اللافت للاهتمام آن هذا الاعتقاد قد دام كران وان 
بشکل متقطع بعد نزول القرآن» بحيث إن آحد أعظم الشعراء الآمویین. وهو جرير 
([1۵۲ - ۷۳۲م). آفصح عن مسه الإبداعي من قبل الجن والشيطان. باتباع هذا 
الاعتقاد. كان العرب القدماء حتى يسمون أبناءهم باسم شيطان. من منظور الیوم. 


من الصعب أن نفکر بواصف ايديولوجي آکثر شناعة. نظرا لآن القرآن یعرف الشیطان 
بصفات العجرفة والعصیان والاثم الشخصة. من منظور القرآن. لا یوجد عدو لله 
والانسان آکبر من الشیطان. ثمة بالکاد أي شيء آخر يؤكد التضاد الايديولوجي 
بين هذا الشعر والنص (ق) أفضل من هذه الكلمة والحقيقة التاريخية أو الأدبية 
والتاريخية. حول استعمال هذه الكلمة. إن النص (ق). عندما يوازن الشعرء يعرض 
الحقيقة على النحو الأكثر تكرارًا كحجة له, أو الزعم أنهاء خلافًا للشعر. واضحة 
بشكل كامل بالفعل. لهذاء في عدد من الأمكنة يؤكد القرآن بالحجة أن النبي أتى 
بالحقيقة (الحق). بالنتيجة. يعني هذا أن الشعر ككل لا يمثل الحقيقة. كشيء واضح. 
غير مبهم. وبحد ذاته. كإنذار وإرشاد. من المتعارف علیه. بما أن أسمى القيم الأدبية 
والجمالية تميز النص (ق) نفسه. إلا أنه أيضًا يحتوي بعض الأجزاء غير الواضحة 
والمبهمة: #الله نزل أحسن الحديث كتابًا متشابها متاني4'. 

هذا الفموض أو التکرار") يحيل إلى بعض صور الكلام ومجازات النص (ق). 
لكنه لا يحيل إلى أساس توحيديته 000/6150 إلى أساسه ومنظومة معتقداته. 
الخ... بالقابل. وذقًا للقرآن. فان الشعر غامض كليًا وغير موثوق عندما يقدم الحقيقة 
بالمعنى الديني للكلمة (الحق). هذا هو الفرق الجوهري بينهما. اللغة الشعرية التي 
يستعملها القرآن آیضا. هي دومًا أكثر ايحائية ودلالية. لكن ما هو حاسم بهذا 
الخصوص هي الطريقة التي تقدم بها الفكرة. أضف إلى ذلك. من المهم الإشارة 
إلى الاتجاهات التي يتبعها كل من الشعر والنص القرآني. فالشعر يستخدم عددًا من 
الوسائل الوجدانية للفة الشعرية لكي يشير باتجاه «الحقيقة» من منظور الوجداني 
والعاطفي. «فالحقيقة» إذاء يجري تقديمها بشكل غامض وبشكل ذاتي تحديدًا بسبب 
التشرب القوي للوجداني. علاوة على ذلك. إن الشعرء كونه یلی. غالبًا أثناء طقوس 
محددة. فقد كان يمثل أداة هامة لأجل زيادة الشحنة العاطفية التي تقوي «المعرفة». 
ان فان اهر افكة سياة كى أن تسه ریق اسا کات ورف 


(۱) القرآن» سورة الزمر: الآية ۰۲۳ 
(۲) إن كلمة (متشابهات) تلقی تفسیرات مختلفة. فالبعض يفهمها على آنها كلمة تعني «آجزاء غامضة» في حين 
یعتبرها آخرون على آنها تعني تشابه بين بعض الأجزاء في النص (ق). 


ند ۵ 2ت 


تحقق من الشعر وعن طریق الشعر وكنتيجة. یمکن استنتاج أن درجة العرفة قد كانت 
متتاسبة مع درجة الجودة الشعرية. كانت النتيجة النهائية لذلك أن الشعر هو الذي 
یصوغ العرفة. أو الفکرة. على هذا الستوی - ولیس العکس. 

- إن القرآن يلح على مساره العاکس. فهو لا یحتاج إلى الشعر (الاية ذات الصلة 
بالوضوع تم اقتباسها أعلاه) لیعید تقدیم الفكرة: لیفعل ذلك يلجأ جریا إلى النص 
النثري- وجرتیّا إلى نص يستعمل القافية والایقاع (الوزن). الشعر لیس ضروريًا لكي 
تنبثق الفكرة - الفكرة تتبدی في آشکال مختلفة من اللفة الاأدبية. تبعّا لحاجاتها 
الخاصة بها. إن سبیل الاستدلال القرآني العاکس ذو آهمية قصوی هنا لأن النص 
3 باکت تكله وهنا اقکره عون سل تمضنا سلف او ما عن کا کب 
تكون واضحة على نحو كاف في ذاتها ولذاتها بالإضافة إلى كونها قوية بما يكفي لآن 
تتکشف في آشکال ی من هذا المنظور - باتباع سبيل الاستدلال - يكون 
اننص شفافا وواضحًا بنفس القدر الذي تکونه الفکرة. على سبیل شعري استقرائي, 
فان اللفة الشعرية ليست قادرة على نقل الفكرة بتمامها ووضوحها: إنها تستترف ذاتها 
في مساعي حثيثة لتضم شيئًا ما خارج قدراتها. وهذا هو السبب في آنها تتطلب من 
التلمیح والواربة والابهام الخ. آکثر بکثیر مما ينبفي. آما اللغة الشعرية للنص القرآني 
فهي. بالقابل. حبلی بالضمون ویمکنها وحدها أن تحمل كل ظلال العنی الجلیل. 
الشعر یسعی للوصول إلى الفكرة. في حين أن الفکرة في القرآن تتسکب إلى النص. 
ومن هنا الاختلاف في إيحائيتها: في حين يلجأ الشعر على الأغلب أو بشكل حصري 
إلى العاطفي أو الإيحائي لكي يصل إلى الفکرة. فإن القرآن يجعل الايحائية أقل تعبيرًا 
في نصه. كما لا يمكن التعبير كلا عن الفكرة من خلال اللغة الشعرية. 

- یتضح من ذلك السبب في آن القرآن يلع بهذا القدر على جمل مثل (تعلهم 
یتفکرون»؛ (لعلهم یعقلون) أيء یعوّل الشعر بشکل رئيسي على العواطف. على 
الاحساس, في حين تعول الحاججة القرآنية بقوة على العقل. على المنطق الذي ینجم 
عن مقاربته الاستدلالية. صحیح أن لغة وأسلوب القرآن يؤثران بعمق على عواطف 
المؤمنين أيضّاء وأن القرآن لا یستبعد «آدوات الخيلة» آیضا. لکنه یعول على النطق 


= ۵۲ 


البشري. في الحقيقة. في حين أن الشعر یحتکم إلى قطب واحد فقط من الكينونة 
البشرية - الذي یتضمنه الصطلح شعور - فإن القرآن. من الناحية الأخرى. يحتوي 
ویرعی كلي القطبین: العرفة والشعور؛ لیصل عن طریق العقل ولیعتنق عن طریق 
القلب. إن الاعتراف بموهبة بشرية واحدة فقط ورعایتها يؤدي إلى تشویه الانسان. 
إن الآية التالية هي ذات مغزى خاص بهذا العنی: «فذكرٌ فما آنت بنعمة ربك بکاهن 
ولا مجنون* . آي» آسبغ الله حظوة كبيرة. أو بركة على نبیه بتمییزه بشکل صارخ عن 
الکاهن, أو الجنون/ المسوس؛ تنبغي أيضًا ملاحظة أن الاسم کاهن هو مرادف للاسم 
شاعر. وآن کلیهما یوصفان بالصفة مجنون/ ممسوس (من قبل جني أو شیطان). لهذا 
فإن كلا من الکاهن والشاعر یصوران بشکل سلبي كليًا. الفرق بینهما. كما تلمح 
هذه الآية ضمئًاء هو نفس الفرق بين الوثتية والتوحید. لأن النبي. في هذه الواجهة 
الايديولوجية. يمنح أعظم البركات بفضل کون نبوته مختلفة في كل الجوانب عن وكالة 
الشاعر. خلافًا للنبي. يكون الشاعر - الكاهن خارج بركة الله؛ التي تعادل هنا بالموقع 
الممتاز للنبي (محمد) في ما يتعلق بالحقيقة. ويحكم عليه (الشاعر) بالضلال. من 
هنا فإن الجملة الأولى من هذه الآية يُشدد عليها بقوة: فذکر. آي. لكون النبي يمتلك 
رسالة مختلفة كليّاء على المستوى الايديولوجي. عن الرسالة الإيديولوجية التي يمثلها 
الشاعر آو الکاهن, فانه يحمل عبء الانذار (التذكير): اسداء التضيحة حول الجقيقة 
أن يكون حاملها . بالتالي. هذا يعني أن عليه أن یوسع رسالته لكي تتضمن تحذیرات 
ضد الشاعر - الكاهن أيضًا. علاوة على ذلك. في السياق الفترض, فان الشاعر - 
الكاهن هو العدو الإيديولوجي الرئيسي للنبوة المقدمة بوصفها الحقيقة. التي تحتكم 
إلى ملكات الإنسان الفكرية والعقلية. في حين أن الشاعر - الكاهن يحتكم إلى 
ملكات الإنسان الحسية. لقد ذكرت قبل الآن أن القرآن أيضًاء إلى حد ماء يعول على 
ملكات الإنسان الحسية والتخيلية؛ لكن ضمن تأثير النص القرآني» تنشأ العاطفية في 
معظم الأحوال كتبعة للمحاججة الإلهية المتجذرة في دائرة العقل والنطق. في حين أن 
الشاعر - الكاهن ينطلق في الاتجاه المضاد ومنه لا يمكن أن يصل إلى نفس النتيجة. 


(۱) القرآن» سورة الطور؛ الآية ۰۲۹ 
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علاوة على ذلك. فإن الاختلاف الجوهري بين الشاعر ونبي الله ینعکس آیضا في 
جذر هاتین الکلمتین. 
نبي الله ليس مثل الشاعر - انه حامل الحقيقة في ضوء العقل 


۱ - النبي (الرسول) هو شخص محمُّل برسالة معينة. إن وظیفته الوسيطية 
محددة کلیّا بلغة ايتمولوجية اشتقاقية ودلالية. نظرًا إلى أنه لا يستطيع أن یمارس 
تأثيرًا (سحريًا) على من آرسله ما لم يُصرح بذلك بوضوح. يمكن للرسول أن یتصرف 
في اتجاه واحد فقط - ینفذ مهمة الواحد (الله) الذي هو رسوله بشکل فعلي» بتعلیمات 
دقيقة حول رسالته. ولا یمکنه. من حیث المبدأء أن ینطلق في الاتجاه العاکس؛ إنه لا 
تس ااا عق ارات الذين سل إليهم في اتجاه الواحد الذي يحمل رسالته 
فعلًا. إن المبدأ الشاقولي 781021 لا يمكن خرقه هنا. فالله يمكن أن يكون رحيمًا 
بأولئك الذين يكونون صالحين ومراعين تجاه نبيه - هذا هو بالضبط ما يعد (الله) 
بفعله - لكن هذا كذلك لأنه نبيه؛ مع التشديد على كلمة نبوة 0040ط]عطمه:. إن الله 
کی للف ك ل اا امن بوت الخاصة ون ان ماه ماه كفا 
للوضع: أو ريما تضع التشديد على تصرف النبي في الاتجاهين: ليست قابلة للحياة 
لآنها ستحول مكل هدا الشخص إلى وسيظ حقيقيء الأمر الاي سیکون غير ملائم 
تماما لأجل النبوة بوصفها التحقق للشاقولي (الأحادي الاتجاه). 

۲ - في الوقت نفسه. فإن كلمة نبي/ رسول لا تتطوي على العاطفية - بل 
العکس تماما . إن النبي يودي رسالته بشکل عقلاني إلى درجة عالية وضمن تعلیمات 
دة فا تداملدية, والكنعة اا عة الكو و االات الشابية تسه امد 
فيه. إنه مرسل بحجج دامفة. لا يتدخل فيها لكي يحفظ موثوقيتها كاملة - التي 
هي حجة في حد ذاتها وبذاتها. إن الالحاح على البعد العاطفي للنبوة ریما كان 
سیفمض الحجج التي ينقلها النبي وسوف يؤديء وفقا لذلك. إلى تغيير دلالي كبير 
في كلمة نبي ۳:0۲ بحيث سيتعين التخلي عن الكلمة واستبدالها بشكل ملائم. إذا 
وجدت. لدى الشعب الذي يرسل إليه نبي/ رسول. عواطف معينة مثارة بخصوص 
النشاطات التصلة بالنبوة. عندئذ فان ذلك بالتأكيد يمثل ظاهرة ثانوية: إنها لا تنشأ 


کے بت 


من النبي ذاته وفعل نبوته بوصفه ظهورهما الأوليء بل من حالة ذهن الشعب التي 
تشکلها أو تنتجها الطبيعة الاستشائية للجمیع. يحدث ذلك في مناسبات مختلفة - 
وهذا شيء يعول عليه الوحي بقوة - أن شخصًاء لدی قبول الحاججة العقلية. يمر 
بشعور بالرفعة یتمظهر بطرق مختلفة ویتناسب مع التآثیرات الباغتة التي تحدثها 
الحاججة. بأي حال, فان رد الفعل الأخير هذا ثانوي فقط؛ انه تبعة تنجم عن النشاط 
الأولي للانسان - التواصل مع الحاججة. هذان النشاطان ليسا متبادئي الاستبعاد 
(لا پستبعد آحدهما الآخر)؛ بالأحری. إن الأخير يأتي بوصفه الاثبات للأولء بوصفه 
سنده الفرید ؛ مع ذلك» آثناء تفسیر الاسمین نبي ونبوة من الهم أن نضع في الذهن 
أن العاطفية ليست مضمونهما التاصل أو الاولي. بالطبع. من موقع الوحي. یتضح أن 
الله لا يرسل الرسل/ الأنبياء لكي یقنعوا الناس بوجوده بواسطة إثارة فوق عادية ما. 
إنه يبعث نبيًا مع حجج. في حين تکون الحالات العاطفية نتيجة للعلاقة بالله وحججه؛ 
تماما مثلما أن التمتع ببرکاته هو نتيجة للعلاقة بمحاججته: حتی عندما. على سبیل 
الثال. رمی النبي موسی عصاه التي «ابتلعت» کل الخلوقات السحرية لسحرة فرعون, 
فانهم انحنوا واعترفوا بایمانهم بدون أي سبب آخر سوی الحجة: كانت العصا - 
العجزة الحجة/ البينة التي آثارت ردود الفعل القوية. إن أي شخص يواجه النبوة 
عمومّا - سواء كان یقبلها آم پرفضها - لا بد أن يواجه التبعات الناجمة التي تکون. 
بشکل طبيعي. متناسبة مع آهمية النبوة. في حالة النبوة الالهية. فإن هذه التبعات هي 
عميقة بشکل هائلء لکن البداً نفسه یتجلی في آشکال هامة آخری من النبوة أيضًا. 
على سبیل الثال, إذا آرسل [مبراطور مبعوثه/ رسوله بشروط يتم [ملاوها من خلاله, 
فان تبني أي موقف من هذه الشروط يجب أن تکون له تبعاته. 

- بي حال. إن هدفي هنا هو أن آوحي بدور وسيطي محدد لرسول/ نبي الله 
بقدر ما هو دور جدالي ووسيطي بالاضافة إلى كونه حياديًا من الناحية العاطفية, 
سوی أن للنبي علاقة خاصة بمن پرسله. كما أنه يجب علیه. لكي تکون الرسالة فعالة 
ولكي تصان موثوقية النبي محفوظة. أن یکون مخلصًا بالکامل. عقلانيًاء صامدًاء الخ. 
بوضع مثل هذا الأصل الايتمولوجي والحقل الدلالي لكلمة نبي ۰۳۲0066 في الذهن 
یکون من الواضح آنها لا تضاف بشکل عشوائي لیس إلى اسم العلم محمد وأسماء 
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الأنبیاء الآخرين في القرآن. فالاسم نبي هو ضد تابت وقوي لاسمین شاعر وکاهن 
(حیث ينبفي دومًا أن نضع في الذهن أن الکاهن یستعمل الشعر كأداة رئيسية له). 
مكل هذا التفسیر لکلمة ثبي يهدف إلى تسلیط الضوء على صفات يمكن بناء علیها؛ 
كما یفهم من الآيات الستشهد بهاء أن يرفض القرآن مساواة وظيفتي النبي والشاعر, 
معرّفا موقعیهما الایدیولوجیین بأنهما متضادان. إن الجزء من هذا الکتاب الذي 
يجتهد على إيتيمولوجيا ودلالات كلمة شاعر سوف يؤكد بشكل كاف تضادهماء كاشمًا 
السبب في أن القرآن يكرس مثل هذا القدر الكبير من الاهتمام له. لكي أحقق هذا 
الهدف. إضافة إلى إيضاح الطبيعة الاستدلالية للشعر القرآني والطبيعة الاستقرائية 
الشعرية الغراقية قى ديم عة هات آخری ها اولا: 

۳ - إن النبي. عمومًاء يعني ضمنًا علاقة النبوة الأحادية الاتجاه. كما ذكرنا 
سابقًا. بشكل طبيعيء أشير بذلك إلى حقيقة أن النبي دومًا ينقل مضمونًا أوليًا 
في اتجاه واحد فقط. إن تغذيته الارتجاعية ثانوية وفي حالات خاصة. كرسالة من 
الله تكون هذه التغذية الارتجاعية سريعة الزوال من حيث التأثير الممكن على تعديل 
المضمون الاولي؛ إن زوالية هذه العلاقة تتناسب مع قدرة ومولفية (من) يرسل النبي/ 
الرسول أو تتناسب مع استقلاله عن رد فعل أولئك الذين يرسل النبي إليهم. بالنتيجة 
- ما هو مهم بالفعل لاجل فرضيتي - لا يمكن للنبوة أن تقوم بوظيفتها في فعل 
الاستدلال: لا يهم تلقي النبي للعالم ولا تهم علاقته بكل أشكال التراث؛ بما أن مهمته 
هي أن يجلب النص الاستدلالي إلى العالم والتراث لكي يعدلهما النص (ق) ويخلقهما 
وفقًا لمقاصد المؤلف (ق).مع ذلك. يبدو غير كاف أن نقول إن هذه ببساطة مسألة 
استدلال؛ إذ ينبغي التشديد على أن هذه مسألة استدلال شاقولي - إذا جاز لي أن 
استعمل مصطاحًا كهذا - بمعنى لا مشروطيته المطلقة وبالتضمین. عدم إمكانية 
التنبؤ بردود الفعل الانفجارية التي سيسببها النص (ق) في العالم والتراث بواسطة 
هذا النوع تحديدًا من الاستدلال. أما الشاعر فيتبع الاتجاه المعاكس. 


؛ - النبي/ الرسول لا يبدع. بالنظر إلى طبيعة رسالته؛ لا يمتلك النبي الرسول 
الصلاحية من أجل التدخل في حقل المضمون الذي ينقله أو الشكل الذي ينقل به هذا 
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الضمون. إنه یمتلك موقمًا وسيطيًا ولیس ابداعیّ . لذلك فإن شعرية الوحي تکون کل 
خارج نطاق تأثير النبي من حيث التفییرات الممكنة علیه. إن كلمة وحي ۲6۷61۵00 
ذاتها تدل على صفة مختلفة عن الصفة التي یحملها الشاعر - الکاهن: فالصفة 
الآخيرة لا تحصر نشاطه بالتوسط. نقل الضمون الهموس إليه بشکل مزعوم من قبل 
جني أو شیطان. بل یستعمل هذا الهمس لكي يبدع؛ وهو ما یثر. بدوره. بشکل حاسم 
على موئوقية الهامس. إن مهمة النبي هي أن ینقل بآمانة مطلقة مضمون الوحي. 
الذي لا يهمس همسا بل يُسلم إليه تسليمّاء لأن الوحي يلح على موثوقيته الطلقة. إن 
مصطلحي همس وسلم يجب تمييزهما بشكل واضح (النص العربي يستعمل تعبيرًا 
أفضل حتى - أن الوحي منزل). المصطلح الأول يعرف بشكل محدد العلاقة بين 
الهامس ووسيطه. لأن الهمس بحد ذاته هو غير حاسم ومبهم أساسًا؛ إن موقف 
الهامس هو كتوم وغامض وسحريء إنه دفاعي واستطرادي ولابد أن يكون هكذا لكي 
يتيح للشاعر - الكاهن غضاءً كثيرًا قدر الإمكان لأجل الإبداع وتعديل وصياغة «المادة» 
الهموسة. الخ. إن علاقتهما هي شيء يشبه الشراكة. من موقع القرآن. الشراكة في 
ما يتعلق بالوحي هي بشكل مطلق أفدح الخطايا على الإطلاق. 
- تتضح الفروق بين الشاعر - الكاهن والنبي بشكل متزايد . فالمصطلح تسليم 
۲ لا یتضمن شيا مما ذکر آعلاه: إن السلم (الوصل) لا يملك آية صلاحیات 
لیقوم بتدخلات في «الادة». وخصوصا لكي یعدلها بوصفه وسيطاء بل عليه واجب 
النقل الأمين لما هو مكلف به. من هنا ثمة آمکنة() كثيرة في القرآن تعلن صراحة أن 
النبي ليس سوی كائن بشري وآن مهمته برمتها هي أن ینقل الوحي. هذا الاتجاه من 
مصدر الوحي إلى التلقین له. ونوعية رسالة النبي. هما کلاهما هامان لاجل ایضاح 
(۱) ان اختیار مصطلح نبي مبرر جيدًا؛ فكلمة نبي/ رسول, الضادة دومًا للشاعر - الکاهن لا تقتضي ضمنًا النوع 
من التوسط «فوق طبيعي» كما يقتضي الشاعر - الکاهن. من هنا یعلن القرآن عدة مرات أن النبي هو إنسان مثل 
الأخرين: #قل إنما آنا بشر متلکم يوحي إليَّ انما الهکم إله واحد ؟#(القرآن سورة الکهف: ۱۱۰) من التفق 
عليه أن القرآن یخص النبي باحترام کبیر. والآية التالية یمکنها أن تشرح ذلك: #إن الله وملائکته. یصلون 
على النبي يا آیها الذین آمنوا صلوا عليه وسلموا تسليما) (القران سورة الأحزاب؛ 05) مع ذلك فان مكانة 
النبي هذه هي نتيجة للاحترام الطلق لرسالته؛ التي لا يمكن بأي شکل من الأشكال أن توّثر على بیانات النص 


(ق) القائلة بأنه انسان عادي في ضوء حقيقة أنه لا یبدع النص القرآني ولا يمتلك أية صلاحية في هذا الجال: 
الوحي 3 يتسب قدرات خارقة للطبيعة إلى النبي. 


كك 


ما يتلق بیدا القتول من الهم آن خلا حظ هي خر 
- إن رواية الشاعر هي دومًا نقلية. نظرًا إلى أنه لا يتنازل أبدًا عن امتیازاته 
الابداعية. بهذا العنی تکون شعریته استقرائية أيضًا. مع ذلك. بسبب طبيعة النبوة, 
أو خصيصة رسالة النبي فان النقل التعلق بالوحي یتبع بالضبط الاتجاه العاکس. 
فالوحي یهبط من الخارج الجهول. من اليتافيزيقي (الاورائي/ الفيبي) من خلال 
النبي إلى العالم. یکون الاستدلال شاقولیٌا . المضمون غير الجزاً للوحي «ینقل» من 
عالم آخر إلى هذا العالم عن طریق نبي/ رسول,. بالشکل الذي حاول العالم (عالم 
الغیب) أن یفسره منذ هبوطه إلى یومنا هذا. مع الأخذ في الاعتبار حقيقة أن هذا 
الشكل يدمح كثلة هائلة ومكثفة جدًا من الضمون. الطریق العاکس غير وارد: النبی لا 
يملك الصلاحية. بشكل افتراضيء من أجل النقل في الاتجاه المعاكس الذي يمكن أن 
يكون حتى إلى حد بعيد من نفس المدى والنوعية. إذ لا يمكن أن يقوم به سوى شاعر. 
وهذا هو السبب فى أن «مهمته» هی ملائمة تمامًا فى ميدان الدين. 
ثمة كلمة أخرى متكررة يستعملها النص (ق) من أجل النبي محمد تقع ضمن 

الحقل الدلالي نفسه (وإن تكن ذات جذر مختلف) وتحمل نفس المعاني الضمنية 
الشعرية. إن مصطلح (النبي) الذي» بسبب تأثير القدرات القوية للنص المقدسء ينبغي 
أن يترجم بمعنى رسول الله. فالرسول والنبي هما بشكل واضح ضمن نفس الحقل 
الدلالي ولهما نفس الوقع بالنسبة إلى مصدر الوحي من حيث الوساطة واللاتدخل 
الابداعي, والوضوح الشعريء الخ. لذلك لن أكرس أي اهتمام خاص لهذا الصطل(. 
(۱) في كثير من الأحيان يترجم غير المسلمين كلمة النبي (رسول الله) بكلمة المتكهن (العراف). بالطبع. هذه ليست 

مجرد صدفة. لأن كلمة المتكهن؛ من المنظور الإسلامي؛ تحمل دلالات سلبية وتحقيرية؛ واضعة بذلك دين الإسلام 

برمته في دائرة الكهانة التافهة. بالإضافة إلى ذلك فان الإسلام يعامل التكهن (بالستقبل) كخطيئة كبرى؛ نظرًا 

أن المستقبل لا يعرفه إلا الله. 

تحتوي اللغة العربية بضع كلمات للدلالة على المتكهن (من بينها أيضًا مصطلح كاهن؛ الذي سيتم سبر دلالالته 


السلبية في هذا النص) في حين أن النبي» المستعمل مع اسم محمد» يشير فقط إلى الرسول؛ رسول الله - الذي 
يعني من يجلب أخبارًا (موثوقة)؛ وليس من يحدس ویتنباً. 


ت > 


الشاعر لیس مثل نبي الله: الشاعر یحرك العواطف في موقد السحر 


ان ایتیمولوجیا (آصول) ودلالات الجذر شعر وشکله الاشتقاقي شاعر هي في 
تضاد مع الاسم نبي (رسول). فمن بين عدد من العاني الرتبطة بهذا الجذر. ثمة 
معنیان هما الأكثر تواترًا والأشد ارتباطا . الأول هو العرفة 1007 10؛ التعرّف؛ الإدراك 
(بالحواس) التحقق (التبيّن)؛ الشعور. آما الآخر. فهو کتابة// إلقاء الشعر(. بيت 
القصيد هو أن هذين الحقلین يقعان في دوائر دلالية متراکزة. فالعرفة أو الاطلاع 
التي یعبر عنها الجذر شعر هي العرفة آو الاطلاع الکتسب من خلال الحواس آو 
الیل از الحدين: انف آوء كما يعبر ها باترظانه الذارجة من خلال حا 
سادسة ذلك كان المرحه ال يقي الها هت الل ليست رة اة عة 
أو علمّا. بل النوع من العرفة// الاطلاع الذي يتم اكتسابه بوسائل آخری. للاشارة 
إلى الاطلاع ااي بالميطاحات اة تمل الله العررية الجثر علم: ولیس 
شعر. بالتالي. ثمة ارتباط مباشر وقوي بين الشعور والعرفة في الجذر شعن وهذان 
«النشاطان» يتميزان بالتزامن في وقت واحد: هذا النوع من العرفة يتم اکتسابه 
من خلال الشعور وبالقابل, هذا النوع من العرفة یکثف الشاعر آکثر. کنتیجة. قد 
بعتي هذا آن درجة العرفة تتناسب مع حدة الشاعر. لیس مفلا إذاء آن الشاعر 
(وهو اسم مشتق من الجذر شعر) وتبعًا للحاجة إلى هذا التناسب - كان یوصف 
نان مسرن إن قبل حت أو شيظانة) هذا اس كان مین لار اا 
بخصوص الحساسية الفريية الأطوار - وریما حتی الوجدية (الانتشائیة) فى فعل 
الابداع. إن الثقافة الحديثة قد ابتعدت عن هذه الصفة الرتبطة بالشاعر - وهو 
آمر ذو دلالة تمامًا- كما في كلمة مجنون. التي أزاحت العنی الضمني ممسوس إلى 
الخلف, في حين جلبت العنی الضمني مخبول 070260 إلى الواجهة؛ مع ذلك. فإن 
هذين المعنيين قد ظلا في علاقة سببية حتى هذا اليوم. 

اق اس القال فاع من الجد و شعر ومن ة اسع اسيك دالا على 
الاسم) كا ء هذا التصریف كان یترجم داكمًا بگلمة ۳064, تكن هذه الترجمة ليست 


(۱) يستعمل الفعل يلقي هناء لأن الشعر أصلاء لم يكن مكتوبًا بل كان يتلى شفهيًا . 


> ۵ 


الکافی الدقیق للشاعر وهو ما آود أن آشیر إليه هنا. مع ذلك فان ترجمة مختلفة 
مستحيلة ویجب على القاری دومّا أن یضع في الذهن أن الاسم ۳۵۵۲ لیس ترجمة 
دقيقة للاسم العربي شاعر. لكي آحافظ على الدلالات الأصلية للمصطلح» سوف 
آستعمل في بعض الأحيان كلمة شاعر بدلا من 006۶ عط1. إنها مسالة آخری تماما 
أن الصطلح قد بقي رغم موقف القرآن اللامساوم تجاه الطموحات الایدیولوجية 
والهلات. لأنه حتی في یومنا هذا لیس في اللفة العربية كلمة آخری من أجل ما 
ندعوه ۳0۵6 2 وما نعتبره مصطاحًا حیادیٌا من الناحية الايديولوجية. فالتراث واسم 
الحيلة بشکل لا نهائي ولذلك فهو حيوي: بعد الوحي. تنازل الشاعر عن وظیفته 
الايديولوجية لکن الترات, حفاظا علی الصطلح تجن احتفظ بذکری داثمة لهذا 
الأصل الأقدم للشعر. 

- هكذاء فالشاعر هو الذي يعرف من خلال المشاعر أو الذي يشعر عارفا (وهو 
يعرف). وحده هذا النوع من الترجمة يمكن أن يشرح عدم كفاية مصطلحنا ۳06۲. 
فهذا هو بالضبط وصف وظيفة الكاهن. بالتاکید. إن الكاهن لا يستعمل بالضرورة 
الشعر وحده لاستحضار القوى العليا . لكن آداته للاختيار هي الشعر غالبًا . من الهم 
أن نتذكر أن الثقافة العربية. كما ذكرنا سابقا. هي ثقافة الكلمة. بالتالي. في ثقافة 
كهذه؛ لم يكن بمقدور الكاهن أن يختار أية أداة أخرى لمعرفته سوى كلمة مغمورة على 
النجو الأمذل بالعاطفة (الوجدان). ثمة علاقة سببية بين الثقافة والعبادة ضمنها؛ 
إنهما ترعیان إحداهما الأخرى بشکل آبدي. 


- العنی الآخر للجذر شعر الذي آشرت إليه - کتابة/ القاء الشعر- یصبح 
مدمجًا بشکل فوري ویکشف عن تطبق (تعدد طبقات) غير متوقع للمعنی في كلمة 
شاعر. آي. في الحاولة لنقل هذا التطبق إلى لغة غير العربية. یمکن ترجمة شاعر 
بآنه الذي یعرف (وهو) يشعر من خلال الاشعار. الذي هو نقل وظيفي بلغة تحليلي 
لكنه غير مناسب على نحو واضح من أجل الاستعمال اللغوي العام والواسع الانتشار. 
لدلك. فالشاعر هو «الذي یتوصل إلى المعرفة من خلال الشاعر الثارة عن طریق 
شعره والشاعر التي پراکمها في شعره». 


كي كحرف کلمة شاعو بدك قر الامگان ايليا مم کلمة رسول (قبی) ينيقي 
علینا آولا أن نناقش مکانتها الورفولوجية. فهي اسم فاعل (مبني للمعلوم) من التوق/ 
الصبو ع«نتزهه ومثل أسماء الفاعل الأخرى الكثيرة في اللغة العربية. فان الأسمنة 
بالتشدید على نطقها : من خلالها ترك آسماء الفاعل مکانتها الخصوصية. بالشکل 
نشسه» بوکد هذا الاسم الفاعل سپروریته: اشكداده افتواصل؛ ائه يعبر هن فاعلید 
دائمة. هذا هو السبب في أنه يرفض أن یصبح اسمّا بکامل الأهلية. نظرا إلى أن 
الاسم لا يمتلك الإمكانية التي يمتلكها اسم الفاعل العربي(. 

في الجن التالي من هذا الکتاب سرف آرسم خطا فاصلا بين رسول (النبي) 
وشامر (الشاهر - الکاهن) في مضمار الشعرية. آو الواجهة الایديولوجية للقرآن شع 
الشعر. بنفس الترتیب الذي قدمت فيه صفات الشاعرالنسوية. هذان الصطلحان 
لیس اختيارًا عشوائيًا خالصّا لعرض عدد کبیر من ظلال العاني. إن «اختياري» 
هو بالفعل «ضرورة» التحلیل المتأصلء لأن القرآن یواجه الشاعر من حيث علاقته 
(الشاعر) بمعرفة الحقيقة. ما يقتضي أن النقیض الايجابي للشاعر هو النبي. 

ملحق (۱) إن رسالة النبي أحادية الاتجاه - انها تسیر شاقوليًاء في حين أن 
النبوة لا یمکن تنقیحها أو تعدیلها في الاتجاه من آولتّك الذین پرسل الیهم النبي/ 
الرسول باتجاه من آرسله. الشاعر - الکاهن فاعل في الاتجاهین: إثه وسیط خاص: 
من ناحية آولی. «یتسلم» رسائل محددة وفي الوقت نفسه. یعدلها بفضل موقعه 
التوسط. مؤكرًا على درجة موثوقية الرسالة؛ ومن الناحية الأخری, بستعمل قدرة 
واسطته - الشعر - فیباشر الاتصال مع قوة علیا یمکن أن یکون له تأثیر شدید 
عاذ كه فاق سبيل اال ان يسترضيها أو وتطبوا من خلال کال را رشن 
الق إن قوذ اكه الا هامة هذا هنا فظرا إلى آن ارات كاه تکون 
متناسبة مع قدراته الشعرية. باختصار. يعمل الشاعر - الکاهن في الاتجاهین, هذا 
هو السبب في أن «رسالته» لها زاوية مختلفة عن زاوية النبي - نها ليست شاقولية, 


(۱) هکدا فان الاسم لا یمکن أن يعبر عن الاستمرارية مثلما یمکن لاسم الفاعل أن یعبر. 
(۲) في النص التالي سوف آقارن «مواقف, النبي والشاعر واحدًا واحذا وسوف آرقم كل بند (ملحق ۱....الخ). 


ا - 


لا يهم إلى أي مدىء آثناء فعله. يجوز للشاعر - الکاهن أن يوجه نظره إلى السماء أو 


إلى التراب تحت قدميه. 


إن لثل هذه العلاقة صفة سحرية تتصل بها وهيء بحد ذاتهاء غير مقبولة بشكل 
مطلق من وجهة نظر الوحي (الإلهي). بما أن مستويات الموثوقية ملتبسة هناء يصبح 
غير واضح ما هي «الرسالة». وما هو إبداع الشاعر - الكاهن؛ «انكسار ۲011201108 
الرسالة من خلال تجربته وشعره يكون أعقد من أن تسلم «الرسالة» بوصفها موثوقة. 
في الوقت نفسه. فان نقاء العلاقة - بلفة القدرة والتفوق - يكون أيضًا مشوشا 
تمامًا في حالة الشاعر - الكاهن لأنه يعتبر كائنًا فوق عادي نادرًا يمكنه أن يستعمل 
مشيتته لإقامة اتصالات خاصة مع قدرة عليا. لذلك, فإنه لا يتخلى عنهاء بل؛ آكثر 
من ذلك» يطمح إلى أن يمتلك نفودًا غير محدود على مصدر رسالته. هذه العلاقة إذ 
ترفع نوعيتهاء تهدف إلى أن تصبح في نهاية المطاف نوعًا من الشراكة؛ التي هي أيضًا 
مرفوضة لیا بالنسبة للقرآن. نظرًا إلى أن النبي لا يملك أية قدرات أو طموحات كهذه 
أيّا تكن. على العكسء يؤكد الله بقوة أن النبي هو مجرد إنسان في مهمة النبوة الإلهية. 

إن التبعات الشعرية هي بالتأكيد بعيدة المدى هنا . فالشاعر - الكاهن هو مؤلف 
عمله. حتى لو «مُمس» إليه جزتیّا. في حين أن النبي لا يشارك في المؤلفية مطلقاء 
نظرًا إلى أنهاء في موثوقيتها الطلقة. تنتمي حصرًا إلى الله. هذا يعني أن عمل 
الشاعر هو عمل فني. في خين آن الوحي هو عمل الله الذي یرفض آن یرل إلى 
عمل فن/ عمل فني. نظرّا إلى أن هذا الأخير متعارض معه وغير ضروري له. باللفة 
الشعرية. إن العمل الذي پرفض صراحة أن یکون عمل فن. من ناحية آولی» والعمل 
الذي يقيم تواصلا مع شيء ما وراء طبيعي (ميتافيزيقي) من خلال قيمه الفنية 
واستقرائیته. من ناحية آخری. فان لكل منهما مواقف مختلفة جذريًا. سأشیر إلى 
هذه الواقف من حين لآخر. 

الملحق (۲): إن الاسم نبي ]6م050 دلاليًا لا يعني العاطفية ضمنًا . خلاقا لدلالات 


اسم الفاعل شاعرء الذي يقتضي ضمنًا العاطفية. أو الإدراك الحسي كجوهر له. لقد 


کے 


ناقشت ذلك بالتفصیل عندما شرحت ایتمولوجیا ودلالات هذه الكلمة. وذکرت أيضًا 
أن الشاعر هو الذي یعرف من خلال الشاعر بواسطة الشعر. بهذا الخصوص, من 
الهم أن نذکر أن العرفة تقع في صمیم رسالة النبي آیضّا. لکن هذین النوعین من 
العرفة مختلفان جوهريًا من حيث نوعیتهما. النبي لا يصل إلى العرفة من خلال 
فعل سحر بل يبني معرفته على العقل؛ إن معرفة النبي تسبق نبوته» في حين أن 
معرفة الشاعر - الکاهن تکون متزامنة مع استشعاره (نظمه للشعر) - في «تماهي 
الحدس والتعبیر». الآهم من دلك. وهو جوهر المسألةء أن معرفة النبي تأخذ کفافات 
535 حادة:؛ وتکون معرفة بشکل واضح وهي غير ذاتية. وکل ذلك یعزی إلى 
حقيقة أن تدخل النبي بمضمون الوحي (الالهي) یکون ممنوعًا. إن حالة الشاعر - 
الکاهن هي النقیض تماما . بما أن الاحساس الحساسية هما الأداة الرئيسية لعرفة 
الشاعر. فان کفافات معرفته مشوشة إلى حد ماء ومتقلقلة ومائعة. نظرا إلى آنها 
تعتمد على شدة الاحساس. الحساسية التي تکون مختلفة دومّا في الشخص نفسه. 
بالتالي. فإن معرفته هي ذاتية إلى درجة عالية لأنها يتم الوصول الیها من خلال 
إحساس الشخص وتعتمد على القدرات الشعرية الذاتية. كل هذا هو النقيض تماما 
للایمان كما يمر به النبي(. الشاعر - الكاهن لا يستطيع الحفاظ على نفس النوعية 
أثناء تكرار فعله. ولا يمكنه أن ينتج نفس التأثيرات على مصدر إلهامه. مع ذلك. فان 
المضمون الذي ينقله النبي وعلاقته (النبي) بمصدره (الإلهي) هما فوق ذاتيين بشكل 
جوهري. بحيث إن الوحي (الإلهي) يجري تقديمه بمثابرة مطلقة بحيث يكون حتى 
فوق شخصية وذاتية النبي: إنه یعطی في شكل لا يمكن تبديله إلى كل شخص على 
حدة ومجتمعين - وبالتالي إلى كل الأزمنة أيضًا. على العكس يكون التضاد لموقع 
الكناعن اناهن كاملا یا 
(۱)تنيغي ملاحظة أن نقران يستخدم الفمل شعربمعنی عرف من خلال الشعور. طلى سبيل امكاق: ولا تقولو كن 
يقتل في سبيل الله أموات بل أحياء ولكن لا تشعرون؟ (القرآن؛ سورة البقرة )٠١١(‏ مع ذلك فان هذه العرفة ذات 
نوعية مختلفة عن العرفة التي يعبر عنها الفعل عَلم. فالفعل شعر يدل على العرفة المكتسبة من خلال الشعور: 


إنها غير دقيقة وغير عقلية بحيث إنه لدى ترجمة هذه الآية والآيات الأخرى بالفعل نفسه؛ سيكون من الأنسب 
أن نستعمل الفعل 1261 (... ولكن لا تشعرون). 
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- صحیح أن ثمة نوع من الذاتية التصلة بالوحي (الالهي). لکنه یقع في مستوی 
آخر ومرة آخری على النقیض من ذاتية الشاعر. آي. بما أن اتصال الشاعر - الکاهن 
ذاتي. فانه مائم. كما قلت. بحيث یکون الضمون القادم من «مصدره» ماتمًا أيضًا: انه 
مُشْغرّن 1500هذ۳0۱. ما يعني أنه دومًا قابل للتبدیل وغير موثوق. مع ذلك. یلح الوحي 
(الالهي) على موئوقیته واستمراریته إلى حد کبیر بحيث انه. آثناء آقل من خمسة 
قا - وهي حقيقة علمية - قد بقي متطابقًا في كل حرف أو صوت منه» إنه 
حتى یلح تناصيًا ٠‏ على ثباته عبر التاريخ لأنه يأتي كما هو معلن فیه. إلى أن يستعيد 
موثوقيته التي زورها الناس سابقًا. على کل, > جزم الوحي الإلهيء مبرهتًا استمراريته 
وثباته. بشكل فخم النزعة الذاتية التي أميزها عن الذاتية 90[6611۷107. فالوحي 
الإلهي يتيح لكل ذات أن يدخل فیه. أن يفهمه وآن يقيم علاقات معه. أن يبحث عن 
الخاص به وقلقه الخاص من العقاب. بعبارة أخرى؛ الوحي الإلهي لا يعترف بالوسطاء 
أو الکهنة. بل يتيح لكل شخص/ ذات أن يتواصل معه مباشرة وبشكل واضح. مع الله 
أو - كما يمكن وصفه - كل ذات/, شخص يمكنه أن يتصل مباشرة مع كونية الوحي 
الإلهي. فلا يمكن أن يخطر بالبال توكيد أكثر قوة للذاتانية. آما وقد قيل ذلك. فلا 
حاجة للاسهاب في مفهوم الذاتية والذاتانية مع الشاعر - الكاهن. فهو يرتقي فقط 
حماسته وذاتیته. التي لا يمكن أن تمثل ثوابت كيفية. آما الذوات الأخرى فهي أدنى 
بشكل ملحوظ بالنسبة له. هذا يعني» بالتناسب مع تضحيم ذاتانیته. أنه يحط من 
قدر الذوات الأخرى في ما يتعلق بمصدر الهامه. هذا يحدث لأن الذوات الأخرى لا 
يمكنها أن تحقق نفس النوعية من التواصل مع المصدر (الإلهي) كما يمكنه هو. إنه 
الوسيط الرسمي. هذا الموقع بالنسبة إلى الذوات الأخرى يمثل في الجوهر عدوانًا 
ضد صفتهم الذاتية؛ هذه مبررات دينية لأجل المكانة الممتازة من ناحية آولی أو 
مبررات لاجل الدونية في الدین. التي تکون» بدورها. في تناقض مباشر مع المبدأً 
الديني لمساواة كل البشر. إن أي تمظهر للمكانة الممتازة يمثل هجومًا ضد الذاتانية. 
وهو مخالف لله. 

- لذلك إن مبداً الاستدلال الشاقولي إعجازي. لأن. أي ميلان لهذا الشاقولي 
- سواء في شكل المؤثرات الوثنية أو السحرية على الصدر. أو بلغة الأصناف الأخرى 


£ 
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مسكويات شت تفن مرها يشر ا بل لمات الاتيية ا د ن | قاد 

الذوات الخلصین لله. هذا هو السبب في أن القرآن. الذي لا یبیح التمایز الإكليركي 

(الكهنوتي) أو الالهي - البشري أو أي تمایز آخر» یکرر لیس فقط أن نبیه محمد هو 

انسان مثل بقية البشر الآخرين» بل أيضًا إن الله حتی لا يقيم تمییزا بين آنبیائه(. 
إن الاستدلال یقدم مزایا لا مثیل لها . 


اللحق (۳) یدخل النبي انض (ق) إلى العالم بواسطة الاستدلال الشاقولي, 
وهذا النص (ق) يسبب تفجرًا في الثقافة. آما الشاعر فیتبع الاتجاه العاکس ولذلك 
لا يسبب أي تفجر. آي. بما أن تواصل الشاعر یکون خلاقا بطبیعته. فإنه يقتضي 
ضمتًا أن يكون هو نفسه بالفعل مصدر النص الذي یطمح من خلاله للوصول إلى 
اليتافيزيقي (الفيبي) وفي الوقت نفسه: یستعمل النص للتآثير على العالم من حوله(. 
هذا یحبط شمولية نصه: النص ینشاً من روح وتجرية انسان واحد. لا يهم کم یعتبر 
استشنائيًا في هذا التوسط. فعلاقة الشاعر بالقوة فوقه هي علاقة فردية. شخصية 
ع لك سال [بداعه بافة التآفیر على مه - ریما مستهاکیه عض د هو محدود 
نوعًا ما؛ إذ یمکن. في أفضل الأحوالء بالکاد أن یتجاوز الجتمع القبلي. 


یکون طریق الاستقراء الشعري محصورا بالتأثير القوي للذاتية التي لا تنجح 
أبدَا في بلوغ شمولية الاستدلال. وطریق الاستقراء الشعري لیس محصورًا بعامل 
الذاتية وحده - الخبرة والقدرات الذاتية - بل أيضًا بالخبرة الحدودة بالتراث. لأن 
الشاعر (في هذا السیاق أحيل إلى شاعر العصور العربية القديمة. رغم أن الشعراء 
عبر التاریخ کانوا آکثر أو آقل ميلا إلى الایمان باستثنائيتهم الخاصة) یکون مغمورًا 
بالکامل بالتراث الذي لا یستطیع توسیع الخبرة به» سوی أنه یفعل ذلك دومًا على آفقه 
(۱) من المکن أن نعترض تفسیرا خاطتّا بين السلمین مفاده أن محمد هو نبي الله الفضل وما شابه ذلك. یمکن 
ایجاد ضرب محدد من الشهادة والتقدیس لجزء من عائلة النبي لدی الشيعة. مع ذلك؛ فان هذا لیس له أي 
أسس في القرآن. حیث یقول الله صراحة انه لا یفرق بين أنبيائه (انظر القرآن: سورة البقرق الآية ۲۸۵). 


(۲) عندما تطبق کلمة نص على الشاعر - الکاهن؛ فاتها تعني ضمنًا لیس عمله الشعري فقط بل أيضًا سلوکه 
بشكل عام. 


م۵ بت 


العریض, أو آفق ما نعتقد. إنه التراث وما ينبغي أن یکون. من العروف جیدا أن تناقل 
الخبرة بين الأجیال هو قيمة تقدر تقدیرّا عالیا . لدلك. فإن نص الشاعر (وفعله) هو 
استقرائي بهذا العنی آیضا؛ انه «آفقي» في أحسن الأحوال؛ نظرا إلى أنه یتواصل مع 
الأشخاص الآخرين على أساس خبرة شخص واحد . يكون اعتقاد الشاعر أنه يتواصل 
مع قوى عليا مشوشا. نظرًا إلى أنه يقوم على العاطفي والحسيء الذي هو بشكل 
جوهري مصدر وهمه 05108ا111. إن مدى هذه الشعرية متوقع نسبيًا ولا تفجري: يمكنه 
أن يسبب تحولات دراماتيكية في منظومة القيم لكنه يتلوى دومّا. أقل أو آکثر. على 
أفق التراث. حتى عندما يثريه بشكل ملحوظ. من هناء يمكننا أن نستنتج أخيرًا أن 
النص الشعري الأصلي - الذي يوصف غاليًا بأنه صانع عصر 60005-17121615 - هو 


في جوهره تحديدًا مصادقة فوية ومحددة غلى الترایث. حتى عندما يتجاوزه. 


فل کل إن عروظ الشافرني إلى الاي بسنب تورات قبيقة هدا ها با 
النص القدس. لقد ذكرنا للتو أن النص القدس يحترم الترات. إنما بطريقة محددة 
وبمعنى محدد. يعترف النص (ق) بالحاجة البشرية إلى تبني الاشیاء الجديدة, 
خصوصًا الدينية «الجدیدة». بطريقة تدريجية (التدرجية والاستمرارية هما جزء 
من التراث بالفعل. حتى رغم كونهما متقلبين في بعض الأحيان). كونه مدرکا أنه 
يجادل بقوة وبإقناع دفاعًا عن عقلانيتها. على كل؛ في حين يفعل النص (ق) ذلك 
فإنه لا يهدف إلى الحفاظ على التراث؛ مع أنه قد يبدو كذلك للوهلة الأولى. إن 
النص المقدس يحافظ في الواقع على قدسية التراث. بامتصاص النصوص المقدسة 
السابقة وتنقيحها في الوقت نفسه. يؤكد النص (ق) أنه قد كان موجودًا دائمًا لکنه. 
في هذا التراث تحدیدّا. تم تزييفه وتزويره في فترات معينة من التاريخ وأنه يريد 
أن يستعيد موثوقيته. هذه هي بالضبط الصفة البارزة التي يتم من خلالها تقديمه 
بشكل فريد على نحو مطلق بوصفه النص الأصل ۳۰0۱6۶ والنص الفائق )<116ءم119. 
هذا هو المكان الذي تكمن فيه فرادته الشعرية. بعبارة آخری. إن علاقة النص (ق) 
بالتراث هي هكذا بحيث تصون تراث الشاقولي؛ إن تعاقب التراث هو ذو أهمية بقدر 
ما يؤكد أهمية النبوة في الاستمرارية. بالإضافة إلى أهمية تلك التدرجية الثمينة 


داك 7 


للطبيعة البشرية. بالتالي. فان النص القدس يشدد دومّا على الحدة القاتلة للزاوية 
التي تشکلها الشاقولية الاستدلالية وتسطح التراث. هذه الزاوية هي شرط آولي لأجل 
تجلیه. في اللحظة التي یتضاءل فیها تأثيره. من موقع النص. مع مسار التاريخء ویبدا 
التاریخ نفسه هبوطه الشدید الانحدار - لنستعمل الجاز نفسه - حتی بطريقة بحيث 
یصبح الشعراء «وسطاء الهیین». فان النص (ق) ينشط الشاقولي کاجراء طواری ومن 
خلال التناصية. یستعمل النصوص الاصلية من التراث - آي. العناصر الوتوقة من 
التجلیات السابقة. محققّا بذلك سيقنة وظيفية إلى آقصی درجة. 

إن تبعات تأثير الشاعر هذا من ناحية آولی» وتآثیر النص القدس من ناحية 
آخری. هي عميقة ومتعاکسة تمامًا. باستعمال النهج الاستقرائي. فان نص الشاعر 
لا یمکنه بدا أن يسبب مثل هذه الحرکات التكتونية (الزلزلة) كما یستطیع النص 
القدس. إن تأثير نص الشاعر لا یمکن آبدا أن يكون بالزاوية القائمة لأن ذلك 
سيعني أنه قد رمی خارج مدار التراث؛ لا يمكن لنص الشاعر أن ينجو الا ضمن 
أفق توقعات التراث. مع ذلك» فإن النص القدس یحفظ قدسية التراث. وهذا هو 
السبب في أن نزوله إلى العالم والتاریخ بالزاوية القائمة كان دائمّا قویّا ودراماتيكيً ؛ 
اتشجا با ثلقاية ميت إتداكان دابا فحت ال ان إن كات إن مه متفوقة يشكل 
مطلق حتى على ذاتية الشاعر الأكثر سموًا. علاوة على ذلك. بما أن هذا ينطوي على 
مواجهة إيديولوجية بين النص المقدس ونص الشاعرء فإن هذا التعميم يواجه بلا 
رحمة بذاتيته وحماسته الحبيسة في طموحها نحو التعميم الذي يسلط الضوء فقط 
على قدسيتها بالنسبة إلى الحقيقة. 

ثمة بعد جانبٌ آخر لعلاقة النص المقدس بالتراث - جانب يؤكد فيه النص 
أهمية الاستمرارية. في حين يثبت هذه الانقطاعية, المتناقضة كما يبدو للوهلة الأولى 
بحقيقة أن النص (ق) يلح على كونه معبرًا عنه بشكل ثابت في النصوص البدئية أيضًا 
- أي أنه كان موجودًا على الدوام - يوضح النص (ق) كم يصون باستمرارية وبشبكة 
قوية جدًا من التناصية. من هذا الجانب. فان النص (ق) يعتبر التراث استمرارية 
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بالنصوص البدئية القدسة بلغة ايجابية (بالتجلیات الوئوقة التي حرفها البشر على 
مر الزمن) بل بالنصوص عمومّا: علاقة النص (ق) بر كما شرحتها للتو الایات 
بعینها. من هناء فان تناصیته اطا ف بير عن انها زارات 

ان بتکراره النص (ق) بذاته عبر التاریخ بلغة مبادئه الأساسية. یکشف 
النص (ق) أن التاریخ يشهد بکل مضطرد صدوعا متقطعة تنفتح. يرتقها النص (ق) 
بشکل ثابت. بعبارة آخری. إن الانقطاع بوصفه انحرافا عن موثوقية النص (ق) نحو 
في التاریخ. بالضي خطوة آبعد. هذا يعني أن اللاتعويلية البشرية هي ثابت» حتی 
علیها. بالإضافة إلى أن هذه اللاتعويلية تخلق صدوعًا متقطعة و«حولا» ايديولوجية 
على الدائر: ا واه کیت شن أن نت - عند تلك الرحلة من 
التطور البشري - كان يمتلك المقدرة الملحوظة على ممارسة تأثير معاكس على مستوى 
الإيديولوجيا. هذا يقتضى ضمتا أن النص هو الضمانة المطلقة الوحيدة وبالتالى 

الملحق (4) النبي حيادي بلغة الخلق. في حين أن الشاعر خلاق إلى درجة عالية. 
وفقًا لذلك» فان النبي هو إنسان عادي. إلى حد استبعاد كل شوم اسر يتقل يشكل 
حول فا کا بعينه» في حين أن الشاعر هو ٍنسان غیر عادي یقیم تواصلا مع 
الميتافيزيقى من خلال « لا عاديته» وقدراته الخلاقة. 

فى خالة الى فان قينا يبه هذا ننيكون كاف لكرنسن القدينات مو امین 
مرتبة. كمسألة حقيقة. بيت القصيد هو أن مضمون رسالة النبي يرفض بشكل مطلق 
أن يُسمى فنيّاء في حين يعتمد الشاعر بالضبط على فنه وصنعته. من موقع النص 
القدس, فان مضمونه الكامل هو واقع مطلق. واقع في حالته الجلیلة. في حين أن 
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الشعر يحول کل واقع. حتی الواقع الذي یمثله النص (ق) مقولبًا إياه بطريقة ماء 
ما يعني أن النص الشعري يعمل باتجاه النقطة ذاتها والاتجاه ذاته اللذین یعتبرهما 
النص القدس نقیضه. هذه هي منطقة تضادهما الأساسي وغیر القابل. بوضع كل 
هذا في الذهنء فان موقف النص القدس تجاه النص الشعري یبرز طبيعيًا - آي, 
الوقف الذي وفقًا له تكون الناداة بالنبي شاعرًا مکافتّا للهرطقة ووفقّا له. في الوقت 
نفسه یکون أي مسعی من النص الشعري لرفع ذاته إلى مستوی النبوة الايديولوجية 

إن ما وصفته مرات عدة بأنه دهاء التراث یطفو على السطح هنا أيضًا. فقد 
سعی الترات إلى الناداة بالنبي شاعرًا - النص (ق) يشير إلى ذلك غالبًا - مخاطرًا 
بمنحه منزلة سامية زائدة إلى آقصی حد في مجتمع وایدیولوجیا العصر (عصره)؛ 
نظرا إلى أن ذلك حدث في مجتمع عربي (ج) كان يضفي على الشعر آعلی قيمة وکان 
تراثه شعريًا بشکل غالب. بالأخذ في الاعتبار النفوذ الشدید الاتساع القوة الذي كان 
يمتلكه النص (ق) بين العرب (ج)» فقد كان متوقمًا بشکل واقعي أن یکتسب منزلة 
الرتبة الشعرية العلیا . ثمة سببان في أن التراث اختار أن یخاطر باعلاء نص «النبي» 
فوق کل النصوص الأخرى وکلا هذین السببین نشاً من حاجته إلى الحفاظ على 
الذات. كان السبب الأول هو أن التراث. إذ یموضع النبي شاعراء سیکون قد شرعن 
كل النصوص الشعرية على مستوی الایدیولوجیا. الأمر الذي سیکون هاما إلى درجة 
قصوی من أجل تراث شعري قوي كالذي كانه هذا التراث. فكل شخص في الوطن 
العربي في ذاك الوقت من المکن أن یکون قد تأثر بمثل هذا التعریف لنص «النبي». 
آخدًا في الاعتبار الدرجة العالية لقیمه الأدبية والجمالية. مع ذلك, فقد كان النص 
(ق) عدیم الرحمة. لآنه لولا ذلك لكان موقعه الايديولوجي قد تعرض لتغییر آساسي 
- لاغیا موئوقیته بواسطة الفن. 

كان السبب الآخر هو أنه التراث (ق). بتعریف النبي بوصفه شاعرا. سیکون قد 
صان فيا الافقیة: هذا الجال الشاسع من الشعر ما كان لیتجسد ویستکمل الا ينض 


حيوي جديد» في حين آنه على مستوی الایدیولوجیا لن تکون هناك أية تغییرات ثورية 
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کتلك التي سببها رفض النص أن یدرج في منظومة القیم الشعرية التراثية. لذلك. 
عندما يتحدث القرآن حول الشاعر. یمکن أن يتولد لدی الرء الانطباع بأن الشاعر 
یصنف دومّا في موقع غير مستحب. هذا صحيح جزیئیّ فقط: فالقرآن يعرّف الشاعر 
- المؤدلج بلغة سلبية لکن. ضمن التراث الذي يتخلله النص القرآني. یکون الشاعر 
قيمة ايجابية من أعلى مرتبة و و وی اه 
تغيير هائل بدّل هذا المجتمع گلا كاملا و ثرا بذلك آیضا على «الملامح» الروحية 

لجزء كبير من العالم. كان التراث في حالة صدمه لوهلة . لكنه بعدئذ استنبط بعض 
الإجراءات التكيفية التي بقي الشعر بسببها شکل الفن الطاغي في الوطن العربي آثناء 
الأويعة صقر قرت وتف الفاق کیت امک لتك أن تسده 


حكمة القرآن ودهاء التراث 


في اختبار قوة بين القرآن والشعر. قدم القرآن بسخاء وحكمة للشعر فرصة 
للتراجع. وانتهزها الشعر. يمكن العثور على نص حاسم بخصوص الواجهة مع 
النصوص الشعرية بين الآيات الأخيرة من السورة التي تحمل عنوان الشعراء: 

«والشعراء یتبعهم الغاوون/ ألم تر أنهم في كل واد يهيمون/ وأنهم يقولون ما 
لا يفعلون/ إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله كثيرًا وانتصروا من بعد ما 
ظلموا وسيعلم الذين ظلموا أي منقلب سينقلبون74) 

هذه الآيات تثبت أن الشعر مدان على مستوى الایدیولوجیا . من خلال التوصيف 
الرکز جدًاء وفي ما لا يزيد على ثلاث آيات قصار. يجرد الشعر بشكل كامل من أهليته 
بلغة الإيديولوجياء نظرًا إلى أن هذه الآيات الثلاث تشير كل واحدة منها إلى موقف 
إيديولوجي واحد. تقف كلها في نزاع متأصل مع القرآن. ويُصور كل موقف منفردًا 
بأنه سلبي بشكل كاف في مقابل الموقف اللامساوم للقرآن. 

إن عبارة أن «الغاوون يتبعون» الشعراء يمثل الإدانة الأشد: يلح النص المقدس على 
صدقه بقدر ما يكون ذلك هاما للدين- وبقدر كبير بشكل لا محدود. كنقيض للنص 


(۱) القرآن سورة الشعراء؛ ۲۲6 - ۲۲۷ 


الشعري الذي يقود إلى الضلال؛ أو یضلل البشر حارفا ایاهم عن نور الحقيقة. إن 
تجنید وانقیاد آولتك المضللين نما تسهله كل تقاف الصفات (التي یتصف بها) للشاعر, 
وطموحاته وطريقته في تأليف الشعرية التي ناقشناها من قبل. هذه الآية تأتي 
كخلاصة لنقاشنا السابق. مع ذلك/ يبقى؛ ينبغي أن نذكر القارئ بأن :206 هو شاعر 
- لذلك. فان من يكون مجمل كينونته واهتماماته اما على العاطفي/ الوجداني: 
بمثل هذا الشكل المبالغ فیه, بحيث يمكنه؛ بشكل مزعوم. أن يتواصل مع القوى العليا. 
بشکل ضمتي, فان العاطفية بدون العقل لابد آن تضال فى نهاية الطاف نظن ٍلی 
آنها تشجع جانما واحدًا من الكينونة البشرية. نابذة الجانب الآخر. في الوقت نفسه 
- وهي واحدة من رسائل هذه الاية - یستحق الشعراء أن يتم التعامل معهم عن طریق 
هذا النص (ق) (الذيء بالفعل, لا یتعامل الا مع القضایا والظواهر الأكثر آهمیة) لأن 
(تعطیفهم) - لنقدم مفردة معجمية غير مألوفة هنا - لا یبقی على مستوی الفرد. بل 
على العکس, يقتضي النص الشعري دومًا وجود متلق وفي العصر الوثني العربي (ج) 
الذي یتحدث القرآن حوله. يأخذ النص الشعري التلقین له في الحسبان آولا وقبل کل 
شيء. حتی أنه یصبو إلى أن یمارس تأثيرًا قویّا على الستوی الايديولوجي لوعیهم. 
لذاك. فان الشاعر. إذ يهذب حالته العاطفية عن طریق الكلمة وفي الكلمة - العلاقة 
بين الكلمة الشعرية والحالة العاطفية هي العلاقة التي آدعوها النص الشعري - فانه 
(الشاعر) أيضًا یطرح عواطف التلقین له. بما أن توسطه لا یمکن أن یقوم بوظیفته 
بدون ذلك. علاوة على ذلك فان قدرته تکون متناسبة مع مقدرته على إثارة العواطف 
(القنطیت), فار غیر التالف مع اللفة مرف كش شیک ما ها اخ ا جداه وان 
آشجعه دومًا على أن يضع في ذهنه: إن كلمة ۳۵۵۱ لیس لها الایتیمولوجیا (الجذور) 
ولا الدلالات التي تمتلكها كلمة شاعر العربية). في وضع افتراضي يمكن أن نسأل 
السؤال التالي: هل كان يتبنى المتحد النص المقدس مثل هذا الموقف اللامساوم تجاه 
النص الشعري لو أن الأخير لم يكن له مثل هذا الجمهور العريض الذي كان يطمح 
إلى قيادته أو تضلیله؟ الجواب على هذا السؤال الرئيسي هو مدمج في الآية الأخيرة 
المستشهد بها (۲۲۷). سوف يكرس مزيد من الاهتمام لها بعد قليل. 


هات 


إن وصف الشاعر بأنه ينتمي إلى فئة البشر القادرین على تضلیل الآخرين يثير 
بعض التداعیات التعلقة بموقع النص الشهري بالنسبة إلى الدين من آفلاطون إلى 
هیفل. لا یوجد أي تأثیر مباشر على النص المقدس» بل تعریف مماثل نسبيًا لانص 
الشعري من قبل آفلاطون ورجال مثقفین آخرین کثیرین يشهد على اجماعهم - 
لنستعمل مصطلعٌا مقرطا في الحدائة حول منزلة التمن الشعري في الدین. من 
المألوف على سبیل الثال. أن آفلاطون وصف الشعر بمصطلحات مشابهة في کتابه 
الجمهورية 60۷0116 1۳06 . فقد نبد الشعراء من دولته الثالية بوصفهم فة من الناس 
ذوي النفوذ - لنلخص آسباب آفلاطون - الذين یستعملون العواطف لتعمية العقل؛ 
والعرفة الفلسفية بشكل ضمني أيضًا. علاوة على ذلك. بالنظر إلى قدراتهم. كان 
الشعراء یعتبرون خطیرین ولا مکان لهم في دولة آفلاطون التي سیسیرها الفلاسفة. 
ثمة موقف مشابه یمکن ایجاده لدی فلاسفة آخرین کثیرین. یمتدون من نیتشه إلى 
هیفل. وفقّا لهم - وهو ما بات مألوفا - یکون الشعر هو آدنی مستوی في العرفة 
الذاتية للروح الطلق. بهذا العنی آعلن هيغل موت الشعر. 

الآية الثانية من الكتلة الستشهد بها - «ألم ترّأنهم في کل واد یهیمون4 - هي 
إكمال مقتضب للموقف السابق وهو أن الشعراء يتبعهم المضللون (الغاوون). تقدم 
(كتب) التفاسير تفسيرات مختلفة للآية الثانية, تنسجم مع التفسيرات المختلفة لجاز 
الوادي الذي يهيمون فيه أي یتوهمون. يحلمون أحلام اليقظة؛ يحدقون شاردين). مع 
ذلك فان للآية معنى سلبيًا بلا شك في السياق العطی. أي بما أنها تلي مباشرة 
الآية التي تعلن أن الشعراء يتبعهم أولئك الذين ضلواء فإنها تفيد في تخصيص العبارة 
السابقة. المعممة نسبيًا . لأن الشعراء يُضللون بسبب من أو بكونهم قادرین. من خلال 
سمي عاطفيتهم وخياليتهم. علی الظهور في کل «واد». تتيفي ملاحظة آن الفعل 
الاصلي بهیمون يمني «یحرفهم شيء ما». «یصبحون تائهین في حلم الیقظ» یجولون 
بشکل خيالي عبر فضاء»...الخ. یعتقد معظم الفسرین آن کلمة وادي تشیر إلى 
الأجناس الشعرية. ما يعني أن الشاعر يمكنه أن ينتقل بسهولة بين الدیح والهجاء. بين 
مديح الذات (الفخر) والرثاء.» الخ. مهما تكن الحالة. فإن التشديد هو على التقلب 


VY 


(العاطفي) للشاعر. مقدرته - المطوّرة إلى القداسة - على الترحال عن طریق الخیال 
إلى انا عاطلفية يقكل سل موس ان بطريعة مت ذات ولانة زگرد 
متنافرًا مع ذاته والواقع من حوله. 

- هذا العنی التأويلي السائد لكلمة وادي بلفة الأجناس الشعرية له مبرراته, 
لكنني آعتقد أنه یستبعد جانبًا هامًا من مجاز الوادي في السیاق العام الذي نزلت 
فيه هذه الآيات. من الصعب أن نصدق أن القرآن تبنی مثل هذا الموقف ازاء الشاعر 
ببساطة بناء على قدرته (آي الشاعر) على أن یصبح مفهومًا عاطفیّا في سیاقات 
عاطفية متتاقضة. لأنه يجب أن یوضع في الذهن آنه. حتی بعد (نزول) الوحي 
(الالهي): فقد کتب الشعراء بشکل واسع فى آجناس شعرية مختلفة. محولین صنعتهم 
إلى شعر مریح إلى درجة عالية. كانت هذه ممارسة واسعة الانتشار دامت فروناء إلى 
آن بدا الشمر الحدیث يدوو مسامة الصندق الشعري, آولا وقبل کل دی فی آهمال 
جماعات الدیوان وأبولو والهجر الأدبية. 

- یتبنی النص القدس بشکل داثم موا من التص الشمري يتطق بالدرجة 
الأولى بصفاته الشعرية وادعاءاته الايديولوجية. صحیح آن القرآن لا یمکن أن یدعم 
«النفاق» الشعري بلفة الأجناس. رغم أن إدانته ليست متركزة على ذلك. بما أن هذا 
الشعر قد بقيء وحتى ازدهر في القرون التالية؛ مع ذلك. اشترط القرآن أن يتبنى 
الشعر موقفا ایدیولوجیّا مخظلماء لذلك» آعتقد آن عبارة آن (الشعراء کانوا مون 
في كل واد) تعني ضمنًا حدیثهم التناقل عن رحلات خيالية «عبر الفضاء» تعود 
إلى هان راجن وات العارظة اا عن ي و انا ف او ی 
جمهورهم وفقًا لقوانين هذه القوى وعواملهاء الأمر الذي يستتبع بالنتيجة انحرامًا 
مأساويًا عن موثوقية الحقيقة. بذلك كان بإمكان القوى الشيطانية - بشكل مرفوض 
على نحو مطلق بالنسبة للنص (ق) - أن تستخدم الشعراء للتآثیر على البشر لكي 
يضللوهم. في الوقت نفسه. بفضل الشاعر. منحت هذه القوى ثفرة لأجل الظهور 
بمظهر آي وریما حتی لتکون آلهة. ان الأشکال الختلفة من التواصل العاطفي 
مع هه القوی هي السبب الباشر لثل هذا الوقف من طرف النص القدس. من 


۱/۳۲ 


الصعب أن نصدق أن سببه هو مقدرة الشاعر على أن پنشد ترنيمة جنائزية من أجل 
شخص متوفی الیوم. ومدیخا تجاریّا لحامیه غدّا. رغم كل شيء. فإن حدة تهمة أن 
الشعراء یضللون هي ملائمة لادعاءاتهم الايديولوجية. ولي سلما یدعی «عدم استقرار. 
الأجناس العادي» إن الینوع العاطفي لأي جنس شعري یمکن اعتباره عدیم الأذى ما لم 
ينتهك مجالات من الرتبة الايديولوجية آو الرتبة العلیا . هذا هو السبب في أن تفسیر 
هذه الآية على آنها تشير إلى تقلبية الأجناس (الشعریة) وحدها هو تفسیر اختزالوي: 
فهو لیس مفلوطا. لكنه بالتأکید. يغفل الجانب الظلم الأهم من الآية. 

- إن الوادي متعدد العاني حتی کملاقة سيميائية على الفضاء. «فالوادي» یقع 
«آدنی» الأرض نفسها. كما آنه یمثل مستوی «الفضاء السوي الطبيعي» من التفق 
علیه. أن الوادي أيضًا يمكن أن يحمل ظلال معاني ايجابية لأنه يفيد في آحیان قليلة 
(في الفضاء الجفرافي حیث آنزل النص) کسریر لأجل السیول الانحة للحیاةء لکن 
هذه الصفة الايجابية تحول مرة آخری إلى صفة سلبیة: فالسیول في الوادي ترسب 
آیضا طمیها (وينبفي إدراك هذا کمجاز غني جدًا): السیول تمر مسرعة جدًاء تاركة 
رواسبها الطينية لکنها لا تغير الفضاء بشکل دائم. إنها عنيفة لکنها انتقالية آیضا. 
الخ. إن السار السيلي للعواطف التي یثیرها الشاعر و«العرفة» التي تؤدي إليها هذه 
العواطف هي موازية للعلاقة بين الوادي والسیل فيه. من الناحية الأخرى. یمکن 
تفسیر الوادي كنوع من ملجاً أو مصد ضد الریح. لکن هذا يقتضي أيضًا انکفاء عن 
مستوی السطح السوي ولذلك فهو غير مرغوب فیه: لا يوجد أي تداول ايجابي فيه 
الأفق الحقيقي لا يمكن رؤيته منه. الشمس لا تسطع عليه كما تسطع على الفضاء 
من حوله. الخ. هذا الجاز البارع للنص (ق) كان من المکن تطویره أكثرء لكنني آمل 
أن تجعل هذه الایحاءات حول علامات (سیمیاء) الفضاء من الواضح أن الوادي يقابل 
خداعًا معیتا. بحیث تؤكد هذه الكلمة (مع الاية التالیة) بشدة الخداع العبر عنه في 
الآية الأولى. في سیمیاء الفضاء هذا من الناسب بالتأكيد أن نقارن كلمة الوادي 
بعلاقة سيميائية أخرى: القمة أو الارتفاع. فمع كل صفاتها المتناقضة تنبغي ملاحظة 
أن الوقوع في القمة هو داتمًا ذو امتياز بالنسبة إلى الوقوع في الوادي: توفر القمة 


Vé 


رؤية آفضل وآوضح للعالم. رؤية تطال آبعد من تلك الروّية من الوادي(. عند مناقشة 
سیمیاء الفضاء. يجب أن أشير إلى الاتجاه الذي تقود إليه. آي. الشاعر في الوادي 
له منظور واحد للعالم؛ آما سطح العالم فیقدم منظورا آخر؛ القمة التي يأتي منها 
الوحي تقدم منظورًا آخر .كل شيء آخر يعتلي من القمة «التهاينكى سيمياء علامات 
الفضاء أكثر من واضح هنا: ea‏ انا اساول شاه القيل هنا هیا راد 
ايديولوجية. ولیس بلفة الجنس الادبي (الشعر) - إن الوادي کملامة سيميائية يولد 
بشکل تلقائي العنصر الآخر من تضاده الثنائي - النقطة «العلیا- معتبرّا أن الوحي 
یعرف كنقيض للنص الشعري. ریما على نحو غير متوقع - لکن بشکل ضروري هنا 
- ینبثق معنی الشاقولي من بين التبعات الأخيرة؛ في سیمیاء الفضاء أيضًا: الشعراء 
مآلهم إلى الودیان؛ نشاط النبي ینتشر عبر السطح اللانهائي للعالم والتاریخ. في حين 
أن الله يطل على كل شيء من الأعلى (عل). هذا يعطي إيضاحًا واضحًا بلوریا للطبيعة 
الاستقرائية لشعرية الشعر والطبيعة الاستدلالية لشعرية الوحي. 

- الآية الثالثة (۲۲۳) هي تكملة محددة للآيتين السابقتين: «وأنهم يقولون ما 
لا يفعلون). من الواضح أن هذه الآية تثبت التناقض بين كلام الشاعر وأفعاله. الذي 
هو نمط محدد من النفاق, الکذب: الوياء: التظاهر بالتقوی, الخ؛ بآي حال. هذه هي 
الإدانة الأشد من وجهة نظر دينية أو من وجهة نظر الأخلاق عمومّا . فالتناقض بين 
الأقوال والآفعال يوحي بانفصام قاتل في شخصية الشاعر سببه الوحيد هو تعويله 
على العواطف كأداة للمعرفة والتواصل. لذلك فالنص الشعري هو تعبير عن عالم 
الشاعر الذي لا يتطابق مع عالمه الواقعي, أو مع عالم أفعاله. هذا في تناقض كامل 
مع عالم الشاعرء أو بشكل عام العموم. عالم أولئك الذين يتبعون الوحي» نظرًا إلى 
أن الوحي يلح بشكل ثابت على الاتفاق المطلق بين الأقوال والأفعال» حتى بين الأفكار 
(النوايا) والأفعال. كما يلح على أحد متطلباته الأساسية: بقدر ما يكون هذان الاثنان 


متوافقین. يمكن للمؤمن أن يعتبر إيمانه حقيقيًا. في حين يشدد الشاعر على الخط 


(۱) ان العبارتين مع حرفي الجر المختلفين هما دلاليتان تماما بهذا العنی: من الوادي وفي الوادي: يصبح إعراب 
حرفي الجر وظیفیّا جدّا هنا. 


سک 


الذي یفصل عالم خیاله عن الواقع بلغة ايديولوجية. فان الوحي یلح على سيرورة 
معاكسة - مجو هذا الخط لأن العالین کلیهما یمثلان الواقع بالنسبة للوحي بحیث إن 
العلاقة بهما يجب أن تقام حيث تکون الأقوال والأفعال في اتفاق مطلق. 

- إن العلاقة بين هاتين الآيتين (۲۲۲-۲۲۵) مثيرة للاهتمام من الجانب الالسني 
آیضا؛ إنهاء من حيث الترکیب بنية ايجازية. آي یمکن ترجمتهما كما استشهدت بها 
آعلاه. آي کجملتین معطوفتین مستقلتین, مع حرف العطف الرابط والذي یقیم ریطا 
بینهما . هذه الترجمة لا تربط بالضرورة کل آفعال الشعراء بشکل متبادل. آي؛ يعني 
ذلك ضمنًا أن التناقض بين آقوالهم وآفعالهم يعبر عنه لیس فقط في فعل الاستشعار 
(نظم الشعر) (في ما هم یهیمون في كل واد) بل في آنهم یقولون عادة غير ما یفعلون 
شلا مع ذلك: فإن حرف ات هذا مش ةا بالضمیر الشخصي هم. كما هو الحال 
هنا. یشکل أيضًا ما تدعی «واو الحال». التي نترجمها بواسطة اسم الفاعل؛ في حين 
أن عبارة الحال کلها. كما يوحي اسمها. تعبر عن حال الفاعل في لحظة القیام بالفعل 
الذي يدل عليه الفعل. من هناء فإن الترجمة التالية ستکون آیضا دقيقة من الناحية 
الإعرابية: ألم تر آنهم في كل واد بهیمون؛ وأنهم یقولون ما لا یفعلون4؟ إن عطف 
آشباه الجمل مفقود الآن لصالح تابعیتها : الشعراء یهیمون في کل واد في حین. عندما 
يقولون ما لا يفعلون. في تاساك تا سا E EA SA‏ 
بغض النظر عن ذلك فان عدم موثوقيتهم الإيديولوجية يرتبط النص الشعري بأي 
حال. نظرًا لآن الشعر يكون في تماس إلهامي مع القوى الشيطانية - كما يمكن أن 
تدعى الآن من موقع النص (ق). هذه الفكرة تنقل في آيات عدة تسبق مباشرة الآية 
التي استشهدت بها آعلاه ما يمكن فهمه كتحضير لأجل الآيات التي تم تحليلها حتى 
الآن: (هل آنبنکم على من تنزل الشياطين؟/ تنزّل على كل أفاك أثيم/ يلقون السمع 
وأكثرهم كاذيون)1". 


- إن الهام الشاعر معرّف بشكل واضح هنا: النص الشعري (أشير دائمًا إلى 
طبقته الإيديولوجية في هذا العصر الوثني) هو فعل شيطاني لأنه يُبدع بعد أن تكون 


(۱) القرآن سورة الشعراء ۰۲۲۳-۲۲۱ 


1ت 


الشیاطین قد «تنزلت» إلى الشاعر وآلهمته. من الواضح أن الشیطان - دائمّا وباعمق 
معنی - يدل على کل شکل من آشکال الشر. ما یجعل وسیطه. الشاعر. كذابًا وآثمًا. 
فالشیاطین یصفون سرا إلى آشیاء في الفیب الجهول - كما تنقل الاية ۲۲۳ - فقط 
لكي یحرفوها قدر الامکان ویفشوا بها إلى الشاعر. بالطبع. إن فعل الإصغاء السري 
(القاء السمع): بالاضافة إلى فعل إفشاء الهمسات. يحمل دلالات سلبية. بأي حال 
هذه الأفعال التي هي الشغل الوحید للشیطان هي كلها آشد الانتهاکات بما أنه لا 
توجد مسائل تافهة 57 الاصفاء إليها سرا في الغيب المجهول, لأنه لا توجد مثل هذه 
المسائل هناك بل توجد فقط المسائل المصيرية للإنسان وللعالم. التي تحرف عندئذ 
من خلال موشور شيطاني يهمس بها إلى الإنسان بوصفها شین حاسمّا لأجل مصيره. 


يشير هذا بشكل واضح إلى الشعراء الذين یظهرون. بسبب فن الكلام عندهم. 
مثل الكهنة. بهذا الخصوص. يجب أن نلجاً مرة أخرى إلى التحليل التركيبي 
(الإعرابي) لنرى كيف أن هذه الآيات الثلاث (۲۲۳-۲۲۱) تتطبق على الشعراء كما 
تنطبق على الكهنة. آي. إن الربط بين الآية ۲۲۳ والآية ۲۲۶ يقام من خلال حرف 
العطف و: (و) الشعراء يتبعهم الغاوون. فواو العطف تتكرر بشكل مفرط في اللغة 
العربية ات و ی ای الإنكليزية) بمعنى ۰200 رغم أنها 
تقوم بوظائف !عرابية آکثر تعقيدًا بکثیر. (في النص القدس الذي آناقشه هنا تفيد 
كأداة ربط وکوحدة آسلوبية (بیانیة) مُدركة على مستوی الصوتیات ۳0006165 تکون 
تکراریتها وظيفية تماما بلغة الأسلوب) لقد بینت للتو كيف آنها تشکل «عبارة حال» 
تترجم عادة بواسطة اسم فاعل. إن وظيفة حرف العطف هذا هي دائمًا - بشکل آکثر 
أو آقل وضوخا - النية في التعبیر عن تزامن الأفعال الأحداث وتقارب الأحوالء الخ.. 
لدلك لا داعي دومّا لأن تترجم بوسائل معجمية (مع آنها ينبغي أن تترجم في هذه 
الحالة بعينهاء نظرا إلى آنها تمثل وحدة أسلوبية تدعم التكرارية والشکل الاسلوبي 
(البياني) إذ یمکن ترجمة معناها بعلامة ترقيم (اللغة العربية الكلاسيكية لم يكن 
یوجد فیها أي ترقیم): في هذه الحالة یمکن أن تکون النقطتان أو الشرطة (شحطة) 
(-): (....) یلقون السمع. وأكثرهم کاذبون: والشعراء یتبعهم الفاوون (...). العطف 


= Ni 


یمکن ترجمته أحيانًا بكلمة ۲06256 (لأن). لذلك فإن واو العطف تؤدي بلا شك 
وظيفة |عرابية ودلالية لدمج العبارات السابقة حول الأشمال الشيطانية في ارتباط 

إن الصلة على القوية بين كتلتي الآيات الحللة هنا تقطع بقوة عن طریق حرف 
الجر (إلا) الذي يدل على الاستثناء؛ الصلة تقطع بقوة بقدر ما يمكن لافتتاحية النص 
(ق) من أجل الاستتناء‌ات أن تکون مستثنية والصورة السلبية للشمراء - الكهنة يتم 
اکمالها فى الاية الختامية من السورة نفسها (۲۲۷): 


(....)/ الا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وذکروا الله كثيرًا وانتصروا من يعد 
ما ظلموا (....) هذه الآية تکمل الوقف من الشعراء بالطريقة الوحيدة المکنة 
لأجل الوحي الالهي التي تأخذ في الاعتبار كل ما ذکرته حول النزلة الاجتماعية 
والايديولوجية التي کانوا یتمتعون بها في الجتمع في ذاك الوقت. 

لذلك. فإن الشعر لیس مدانا ككل؛ لأن القرآن هو عمل ذو سيقنة قوية ومتتوعة 
العاني. إذ سیکون من القسوة الزائدة وغير البررة ثقافيًا أن يحظر الشعر في مجمله 
من الجتمع العربي (ج) الذي كان قد آوصله إلى الکمال» في حين يعبر عن عبقریته 
بهذا الشعر تحديدًا. لقد احترم القرآن بشكل خفيف هذه الحقيقة. مع ذلك. فان 
القرآن قد شجب بشكل واضح النمط من الشعر المعرّف قبل هذا الاستثناء أي الشعر 
الذي يدعي أنه الحامل «للحقائق» الدينية. فالشعراء الذين يؤمنون والذين يعملون 
الأعمال الصالحة هم معذورون. إن العلاقة بين الدين والشعرء بين النص المقدس 
والنص الشعريء معرفة بوضوح تام: النص الشعري في المجال الديني هو محصور 
تحديدًا بالعهد الوثني» في حين أن الوحي يتم تحويله إلى النص (ق) الذي يقدم غالبًا 
ككناية عن النور الذي يهدي العالم للخروج من الظلمة. - ما هي المعاني الممكنة لعذر 
الشعراء الذين يؤمنون في الآية الآخيرة؟ المعنى الأول هو أن النص (ق) يدين أولئك 
الذين يقعون على الطرف الآخر (النقیض) من الإيمان القویم. أو الذين يستعملون 
الكلام الشعري للتعبير عن المشاعر الوثنية أو أية مشاعر أو معرفة دينية أخرى غير 
إسلامية تعرف بأنها إفك. المعنى الثاني. الذي ينشاً بشكل طبيعي عن الآول؛ هو أن 
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آولئك الذين يؤمنون ویسمح لهم أن یتورطوا في الشعر بما آنهم. بوصفهم هكذاء لن 
درا في القع ر اي مضمون إبديواوجى بحرم الت امقيس بالك عطي انعر 
فرصته لكن بشروط معينة متعلقة به. 

المعنى الثالث هو افتراضي: انه. كما آعتقد. متروك دون تحديد عمدًا من خلال 
البنية الإيجازية لهذه الآية. آي. من المشروع بالتأكيد أن نتفحص معنى منح العذر 
للمؤمنين الصادقين من هذا السياق السلبي بكل معنى الكلمة. قد يكون التفسير الممكن 
في حقيقة أن الإيمان الصادق للشاعر غير منسجم مع نوع الشعر المدان من قبل النص 
(ق)» الذي يعني أن بمقدوره أن يكتب شعرًا خاليًا من هذا المضمون الإيديولوجي. 
ثمة تفسير ممكن آخر - لا يمكن اشتقاقه من هذا النص بشكل صريح - هو أن 
الشعر يمكن أيضًا أن ينخرط في الارتقاء بالإيمان الصادق. أو في الارتقاء بالعقائد 
الإسلامية وقيم الإسلام عمومًا. إذا فهمت الآية المستشهد بها بهذه الطريقة. فثمة 
شيئان ينبغي وضعهما في الذهن. الأولء إن إجراء القطيعة مع شعر العصر يتم الإيغال 
فيه في القرآن إلى أبعد بكثير من أن يسمح بالفاء أهمية الشعر کلیّا وإلى الأبد. 

الثاني: أن الوحي كان مدركا بالتاكيد آن العرب (ج) الذين جاءهم الوحي آولا 
كانوا مفرطي الحساسية بشكل إيجابي للكلمة الشعرية بحيث إن الشعر يمكن أن 
يساهم في تشجيع الوحي. من خلال هذا الاستثناء بالذات يظهر الوحي أن لا نية 
له في خلق أرض يباب في التراث. أليست هذه دعوة كتومة للمسلمين لكي يستبدلوا 
الشعر (السحري) بالشعر الموجه بشكل صحيح لکن. بالطبع. بمعنى مختلف؟ لقد أنكر 
الوحي حقوق وأهلية الشعر في مجال المعرفة الدينية والتواصل مع الله. ما أعطى 
الشعر اتجاهًا مختلقا بشكل جوهري عن اتجاه الشعر المدان من قبل الوحي. بعبارة 
آخری. هل يمكن تفسير هذه الآية أيضًا كدعوة للشعراء لانشاء المدائح للاسلام. 
والنبي, الخ()؟ة 
(۱) عند هذه النقطة يجب تذكر آفلاطون مرة أخرى؛ الذي سمح فقط بالشعر التسبيحي في دولته المثالية بالتالي 

الشعرالذي ينشد المدائح للآلهة. في ما يتعلق بالقرآن؛ يمكنني أن أرى موقفًا صريحًا هنا: أي عمل يؤيد الإيمان 


الحقيقي هو ضرب من الإحسان الإسلامي هو شعر أيضًا: لكن الشعر لیس ضروريًا لأجل تأكيد مرجعية الوحي. 
فالوحى يعتبر سائدًا ومكتفيًا بذاته. 


۱4 


في هذا السیاق. قد یکون مثيرًا للاهتمام أن نشير - حتی ولو بتقدیم مجرد 
خطوط مخطط عام كما سأدخل بتفصیل آکثر لاحقًا في هذا الکتاب - إلى ما حدث 
للشعر بعد نزول الوحي. خلال بضعة عقود مر الشعر بفترة من الرکود الحاد. بلغ 
ذروته حتی إقامة السلالة الحاکمة الأموية (۰)۷۵۰-7۱ ازدهر بعدها تمامّا آشاء 
العصر العباسي (۱۲۵۸-۷۵۰). ثمة بضعة آسباب لذلك. آحد آهم الأسباب ریما یکون 
هذا الوقف الايديولوجي الصارم للوحي في ما یتعلق بشعر ذاك الزمن. یمکن سبب 
آخر في حقيقة أن النص القدس دخل الترات بقیمه الأدبية والجمالية الرفيعة التي 
کانت. كما هو متفق عليه عمومًاء متفوقة على شعر ذاك الزمن. بحيث إن الشعراء 
ببساطة قد صمتوا آمامه» شاعرین بأنهم آدنی منه ابداعیٌ. سأقول الزید حول هذا 
البعد النص (ق) لاحمّا في هذا الکتاب مع أن ثمة سبب آخر هو أن العرب (ج) آدرکوا 
نزول النص (ق) کانفجار حضاري وثقافي قوي بشکل متفوق. وآنه أثناء بضعة عقود 
کانوا مفمورین بشکل کامل في الانتشار الواسع لهذا النص في آجزاء بعيدة دائمًا من 
العالم. بشکل طبيعي» خیضت حروب کثيرة آشاء هذا العصر الذي لم يكن مفضيًا 
إلى الشعر. في الوقت نفسه. كان هذا التراث الشعري بشکل غالب كان بحاجة إلى 
بدن ارت واب فى الور ارده هی اعات انس بسا دایم ميان 
نفسه من خلال آشکال جديدة لا تتناقض مع النص (ق): 


في هذا الهدوء الشعري الفاجی لم يتكلم سوی عدد قلیل من الشعراء والذين 
قرروا فقط أن پسعوا وراء الهام جدید لأجل ارتقائهم. كان هؤلاء مهتدین جددا 
آبهجهم الاسلام ونصه (ق). مستعدین للاعتراف بتفوق النص (ق) بلغة الشکل وعدم 
قابلیته للجدل بلغة الضمون. هؤلاء الشعراء - القلیلین جدّا مقارنة مع الفترات 
السابقة واللاحقة لهذه الفترة - يمكن أن یمتلهم كعب بن زهير (1۲۷-۵۳۰) بقصیدته 
الشهيرة بعنوان قصيدة البُردة التي تفتتح بكلمات بانت سعاد .. هذه القصيدة مشهورة 
بسبب كونها منظومة كقصيدة مديح للنبي ورسالته. لكن ما هو ذو أهمية هنا هو 
رد فعل النبي بعد أن ألقيت القصيدة عليه. آي. بدون أن يقول أي شيء. خلع بردته 
ولفها حول الشاعر. هذه الإيماءة فهمت كاستحسان أو حتى كتأييد للشعر الذي 


يشجع محمد والاسلام!. مع دلك. رغم هذه الايماءة الواعدة. فشل شعر الدیح في 
الازدهار. ریما كان آحد الأسياب هو حقيقة آن الشعر كان قد ارتبط بطقوس الكهانة 
بشکل آقوی مما ينبغي ولفترة اطول مما ينبفي. وحقيقة أن القرآن تبنی هذا الوقف 
ائلامساوم تجاهه. إن ترابط الشعر محفوف بالخاطر آکثر مما ينبفي. في حين آن 
النص القدس یطفح باکتفاء ذاتي وثقة بالنفس. بأي حال. من الثیر للاهتمام أنه لا 
یوجد أي انتاج ضخم للشعر الديني في التاريخ العربي كما یوجد. على سبیل المثال. 
في الشترك الثقافي السيحي. 
بدأ الشعر باللغة العربية یزدهر بعد بضعة عقود من وفاة النبي وازدهر في 
الأجناس الغنائية الأكثر فصاحة. فقد تخلى مرة واحدة إلى الأبد عن ادعاءاته 
الإيديولوجية القرآنية وعندتن فقط تم تقمص التراث الشعري. الأكثر من ذنك. إن 
الشعر لم يقلع فقط عن مساعيه لتمثيل الحقيقة الدينية. مسلّمًا ذلك بالكامل إلى 
القرآن - بل. وهو الأهم» مضى إلى أقصى الطرف الا خر بقوة العطالة. أو الدهاء. في 
مقابل الطموحات ما قبل القرآنية للشعراءء ادعى كذب «الكذب» 06010865 كمسامة 
شعرية له. الذي كان يعني ضمنًا عدم صلة المضمون الشعري وحرية الاستعارة من 
مخزون التراث من الموتيفات (هذه الشعرية آفشت شرعية السرقات الأدبية بهذا 
الخصوص) في حين يؤكد. من الناحية الأخری. بالشكل الأمثل على آهمية الشكل 
الشعري الذي یلبسه إبداع الشاعر. لقد وضع حد لهيمنة الشعراء في دائرة السائل 
الميتافيزيقية الدينية قد تم وضع حد لها. في الواجهة مع القرآن على مستوی 
الایدیولوجیا. عانی الشعر من الهزيمة. هذا هو السبب في أنه تحول إلى ثیمات 
جديدة ومسلمات شعرية جديدة. بعدئد . في هذا الجدید. شع لمئات السنین. استطاع 
الشعراء بشكل أخيرًا أن يكونوا شعراء ومؤمنين موجهين بشكل قويم. 
(۱) ان مصير البردة مجهول. فوفقًا لبعض المصادر؛ أن الخليفة معاوية (580-771م) اشترى البردة من ابن الشاعر 
واحتفظ بها الخلفاء العباسیون, الذي كانوا يرتدونها في أيام العيد. وكما زعم» فقد حفظت في بغداد حتى 


النهب الذي قام به المغول في عام ۱۲۵۸ عندما آمر هولاکوا بإحراقها. على كل؛ تنقل بعض المصادر أنها لا تزال 
محفوظة في استنبول. 


كك 


۲- القرآن يواجه الشعر علی مستوی الشکل 


كل دراسات الأدب العربي تتضمن القرآن لکنها تقاربه من مواقع مختلفة 
وتستعمل مناهج مختلفة. بدراسة القرآن بوصفه عملا آثر بقوة على الشترك الثقافي 
الشرقي - الاسلامي. فان الدراسات الاستشراقية في معظمها تعامله بوصفه عمل 
محمد (52۷5). لذلك. فانها تتبنی مقاربة متعالية أو برائية على نحو بارز. وهي. بحد 


ذاتهاء ذات محدودیات شدیدة. 


في الوطن العربي - الاسلامي یدرس القرآن بوصفه کلام الله. بحيث تزخر كل 
کتب النصوص العربية حول الاسلوبیات (علم البیان) بالامتلة على آسلوبه. مع ذلك 
قد یکون من الفید أن ندرس استعمال النص (ق) کمنهج یحدد موقعه بالنسبة إلى 
الموقعين «الخارجي/ البرائي» و«الداخلي/ الجواني». بدون البحث في اعجاز النص 
(ق) (نوع بعينه من خارقيته في اللغة والاسلوب). من العقول أن ننظر إليه ضمن کون 
الأشكال في التراث. وبالتالي لیس فقط ککتاب دلیل للأمثلة الأسلوبية النموذجية بل 
کمنظومة واحدة آثرت على مدی قرون. من خلال اعجازه. على نمو تشكيلة واسعة 
من الأشکال في الثقافة ولیس فقط في الأدب. في هذا السیاق. ينبغي آیضا أن نحلل 
موقف القرآن من الشعر على مستوی الشکل. 
الخارقية الأسلوبية (البيانية) للنص (ق) والتراث 


إن إدانة الشاعر بوصفه کاهتا هي دانة لا مساومة فیها في القرآن؛ نظرًا إلى أن 
النشاطات الكهنوتية للشاعر هي في تناقض مع الوحي. مع ذلك. على مستوی الشکل, 
لیس الشعر منبوذا كليّاء كما في الحالة السابقة؛ المسألة بالأحرى مسألة تجاوز 
التراث الشعري بطريقة خاصة. آي. في الأدب لا يقتضي الشکل بحد ذاته بالضرورة 
مضامین إيديولوجية محددة. وهذا هو السبب في آن النص (ق) يقيم علاقة مختلفة 
کیفیّا مع الشکل . بالتآکید. لا يمكن معاملة الضمون وشکله بوصفهما منفصلین بشکل 
جذري في علم الجمال لأنهماء بالصطاحات الکروتشیة(. یوجدان بوصفهما تماهيًا 
(۱) نسبة إلى بندیتو کروتشیه: 6/1066 (:۱۹۵۲-۱۸): فیلسوف ومؤرخ وناقد أدبي ايطالي آهم کتبه (فلسفة 


الروح). اشتهر كروتشيه بسبب أعماله في النقد الأدبي وعلم الجمال والتاریخ الثقافي والنهج التاريخي. عرف 
بعداته للفاشية. 
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للحدس والتعبیر. هذه حجة قوية لصالح النص (ق) عندما ینکر على الشعر القدرة 
على التعبیر عن آسمی مضمون ديني أو الوصول إلى آسمی الحقائق الدينية. سواء 
كان بشكل كبيني آم يشكل وت يخدر ی الشعر 
«كشكل من المعرفة» يمثل قرانًا سین مأساويًا بين الشكل والمضمون؛ فالشعر. كشكل, 
بالمعنى العريض» يسعى» بشكل غير ملائم تمامًا من منطلق الوحي. إلى ضم المضمون 
(ق)ء الذي يحرفه عندئد من خلال عدم ملاءمته الخاصة. 

يولي القرآن ذاته اهتمامًا شديدًا للشكل الذي ينزل به. لكن مع علاقة أعيد 
تعريفها بوضوح بين الشكل والمضمون. يكون النص (ق) في شكل النثر الذي يتميز 
بالقافية والإيقاع (السجع)؛ لذلك. فهو ليس في شكل «الشعر الخالص» بل في شكل 
خاص أيضا يدعى النظم- نص منظم ومركب لا يصاغ في قصيدة بل يؤكد بشدة على 
أهمية الوظيفة الشعرية للغة التي ليست غاية في ذاتها بل تخدم بالدرجة الأولى في نقل 
معاني محددة. إن النص (ق)» إذ يحيد عن «الشكل الشعري الخالص» يظهر كم هو مهم 
تجاوز وظيفة شعر الکاهن, مثبنًا في الوقت نفسه قدرته الخاصة على استعمال شكل 
مختلف للتعبیر عن الضمون الذي كان الشعر. حتی ذاك الوقت. یسعی إلى التعبیر عنه. 

في أمكنة کثيرة یعلن النص القرآني بصراحة عن نيته في التعبیر عن مضمونه 

بلغة وشکل یلتفتان إلى الجمیل على نحو آمثل. ثمة آمثلة كثيرة تشرح ذلك. وربما 
أكثرها تأثيرًا في النفس هو ما یجده المرء في افتتاحية سورة الرحمن (00): «الرحمن/ 
علم القرآن/ خلق الانسان/ علمه البیان»(. 

تقيم القاطع القصيرة بشکل آمثل علاقة بنية هرمية بين عدة ثيمات ذات دلالة 
كونية؛ فكل الثيمات يعبر عنها بايجابية شديدة تصبح آقرب ما تکون إلى الکمال عن 
طریق هذه الثيمات التي تعتمد على بعضها البعض بشکل مترابط على نحو معقد. 
هذا الترتیب الكوني للأولويات آدخل فيه البیان. في الاية الرابعة. الذي یترجم ب 
speech‏ 2711016 بشکل شرطي فقط. نظرا إلى أن اللفة العربية تستعمل نفس 
الصطلح مقابل sءناناراء.‏ یستتبع من التحلیل المتأصل لهنه الآيات آنها تعبر عن 
العنی التالي. 


(۱)القرآن» سورة الرحمن: ۰4-۱ 
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فوق كل شيء یوجد اله الرحمة (الله). بوصفه النشی الاول» ولیس صدفة أن 
هذه العبارة الاسمية (إله الرحمة) تستعمل بمثابة الفقرة الأولى. آسمی آیات الرحمة 
هي أن اله الرحمة ینزل القرآن: آقصی الرحمة على العالین. نظرًا إلى أنه یقود نحو 
التعرف على الله وبالتالي رحمته. يضاف خلق الانسان (الاية ۳) إلى آهمية الفعلین 
السابقین. الرحمن (إله الرحمة) یظهر رحمته من خلال القرآن النّل على الانسان 
الذي خلقه هو: هذه سلسلة لا یمکن قطعها من فعالیات الله. آخیرّا. تصل الاية )٤(‏ 
إلى بيت القصید الآية: الله أيضًا علم الانسان. الذي خلقه هو ونزل إليه القرآن, 
البیان (بشکل شرطي) بوصفه العلامة الأسمی لرحمته الشاملة(. 


لذلك, وضع الله مقدرة الانسان على التعبیر الفصیح (البیان) علی راس رحماته. 
فمن ناحية آولی. مكافئ لفعل خلق الانسان ذاته. الذي هو ذو آهمية هائلة على نحو 
لا یقاس. من الناحية الأخرىء فإن مقدرة الانسان هذه توضع في اتصال مباشر مع 
القرآن. بما أن النص الأصل یستعمل نفس الفعل علم مرتین: (الله) علم القرآن. (...) 
علمه (الانسان) البیان. يبدو في أمكنة آخری حیث یتحدث القرآن حول آهمية البيان, 
أن دلالة هذه الهبة العظيمة لا ترفع إلى أعلى مستوی ممکن لقدرات الانسان وهبات 
الله بالطريقة نفسها كما في افتتاحية السورة (۵0): ما يؤكد آهمیتها هنا هي البيئة 
الهونية لاه لأضمال الله وعلاقة الاسان هام حى كر من ذلك عدا كين 
الآيات في حالة هندمية بالفة الاأناقة. ما يجعل كشفها التفسيري حتى أكثر بهجة. 
هذا يكشف عن صلة قوية بين القيم الأسلوبية (البيانية) للنص (ق) ومقدرة الانسان 
على تلقيها. في أمكنة معينة يقول القرآن صراحة إن نصه يجري تقديمه بأسمى القيم 
البيانية الممكنة. يوجد على الأقل مبرران لاجل هذا الایضاح. الأولء بما أن القرآن 
يأتي من الله إلى الإنسان على هيئّة النص (ق) فمن الطبيعي أن نتوقع منه أن يأتي 
في شكل ذي ترتيب أقرب إلى الكمال. الثاني على علاقة بالأول؛ ينكب النص (ق) 
على مقدرة الإنسان فوق العادية على البيان. فالصلة بين هذين الجانبين تصبح. أكثر 


(۱) إن كلمة البيان غالبا ما تترجم بعد اهتمام وبشكل غير دقيق إلى الإنكليزية بكلمة 5066011 لكنها اکثر من مجرد 
كلام؛ كما ذكرت سابقاء البيان هو تعبير ذو أسلوب عمومًا (ليس بالضرورة في شكل كلام) أو تعبير مهذب أسلوبيًا. 
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وضوحًا - من هنا. فان آهمية الشکل. آهمية التعبیر العالي البیان. يتم التأکید علیها 
على «القطبین». فمن جهة آولی يؤكد الله على الشکل الذي یبعث به نصه. ومن الجهة 
الأخرى يؤكد أهمية هبته إلى الانسان في هذا المضمار هبة تستحق «قناة» اعصصدطه 
توصیلها الشاقولي. علی کل, ٠‏ يقتضي ذلك تمييرًا هامّا بين هذين «القطبين» - بين 
النص الرتّب بشکل أمثل بلفة الأسلوب وکون الانسان موهوبًا بشکل استثنائي بالبیان. 
هذا التمییز الهام سوف یناقش لاحمّا في هذا الکتاب لکن لابد من ذکره هنا بایجاز 
على الأقل. آي إن الاختلافات في الرتبة هائلة. لأنه. بما أن الله ینزل النص(ق) الذي 
یحترم بعمق جمال التعبیر. فإنه (الله) سوف يؤكده بشکل واضح على الستوی الإلهي. 
الأسمی. بالتالي. بالارتباط مع قدرة الانسان على تلقیه. يقدم النص (ق) بالضرورة 
بوصفه معجزة في مجاله. نظرا إلى أنه من غير اللائق به أن يرتب تمامّا مثلما یمکن 
أن پرتبه. یکتبه إنسان. الله وهب الانسان القدرة على الکلام (النطق). لکن النص 
القدس, من بين آشیاء آخری. يعلمه التعبیر الفصیح (البیان)؛ بما أن النص (ق) ينزل 
کمعجزة من معجزات اللفة والشکل في ما یتعلق بطهارة وکمال منبعه الالهي. هذا 
التکوکب السيميائي. الحتوی في آربعة آیات قصيرة فقط التي استشهد بها. ينطوي 
على معنی خارقية النص (ق) التي يؤمن بها كل السلمین. ولکن یعترف بها آیضا كثير 
من غير السلمین الطلعین بشکل شامل على اللفة العربية. 

السبب الهام الآخر في آنني آستعمل هذه الآيات لاثبات عزم النص (ق) على 
اضفاء قيمة عالية على الشکل هو الشکل اللافت والوظيفة الأسلوبية/ البيانية لهذه 
السورة بالذات. التي تعتبرها غالبية اللراجع حول النص (ق) إحدى آجمل السور؛ وأنا 
أيضًا آجد هذه السورة هي الأجمل من الناحیتین الأدبية والجمالیة(. 

لهذا يؤكد القرآن. بقصد واضح . آهمية الهبة الالهية للانسان من أجل التعبیر 
الفصیح/ البیان في افتتاحیته السورة التي هي. في الوقت نفسه ولیس بالصدفة, 
الأجمل بين السور ا۵ ۱۹6 جوت ان الأدرية والجبالية 
(۱)یمکن إيجاد مزيد من المعلومات حول هذا الموضوع في ورقتي التي تحمل عنوان «القيم الأسلوبية (البيانية) 


لسورة الرحمن». 
Takvim Rijaset Islamske Zajednice u Bosni I Hiercego vim sarejevo 2000 , pp. 11-25.‏ 2001 
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هذه علاقة لا يمكن إنكارهاء رغم آنها لا توجد الا في القرآن. إن الوفرة 
اللامحدودة لجازاته. والطول التساوي نسبيًا لآياته الذي يهدف إلى أن يكون موحيًا 
بالتنظيم الوزني للقصيدة؛ بدون ترسیخه. بالطبع. نظرًا إلى أنها (الآيات) تظل نثرا. 
وليس شعرّا؛ والقافية المضبوطة على حدود النظام الأحادي القافية؛ واللازمة الفعالة 
جدّا وبشكل ملحوظ التي» إذ ترسخ بشكل ناجح ثيمة صوتية. تنفرز في ما بين مكونات 
العبارة التي لا يمكن شطرها في اللغة العادية. واللازمة التي تتكرر تقريبًا بمقدار 
نصف الآيات الأخرى من السورة - كل هذاء مع القيم الأخرى الكثيرة للسورة. يحمل 
رسالة ضمنية: كتعبير أسمى عن رحمته. يعلم الله الإنسان التعبير الفصيح (البيان) 
والقرآن. الذي هو المثال الذي لا يمكن بلوغه للمعلمین. وفي هذا القرآن فإن هذه الآية 

من الصضغب أن تتخيل هذا الت (ق) مقرل في شكل منحتاف» على سبیل المفال: 
من غير الممكن تصوره أن تتم ترجمته إلى لغة السجل القانوني. حتى لو كانت هذه 
التوقعات من ناحية أخرى غير قابلة للتبریر نظرا إلى أن النص (ق) يضبط بشكل 
دقيق موقع الإنسان في العالم وفي المجتمع (الجماعة). علاقته بالله الذي يعتمد 
عليه قدره في العالین. الخ. من هناء ثمة القليل جدًا مما هو شعري ثيميًا (من 
حيث الموضوعات) في مضمون النص (ق). مثل. ربماء المقاطع الملحمية حول الجنة 
وجهنم - كل شيء هو أكثر واقعية وأكثر حقيقية من أن يعتبر عامًا تخيليًا للقصيدة. 
مع ذلك - هل يمكن لأحد أن يحاول أن يتخيل شكل ولغة النص (3) المحّول إلى 
فقرات ۳22272005 في نوع من اللغة الادارية ۰ تعرف وتشترط المسائل التي تلف 
معتى النص! هذا قد يكشف أحد حجج النص لصالح شكله: ليس شعرا ولا نثرّا. هذا 
النص يجمع ما بين عناصر أساسية من الاثنين. خالقًا بذلك «واقعه» النصي الخاص 
به الفريد الملائم لتفرد المضمون الذي يعبر عنه. يمكن إيجاد مناقشة أكثر إسهايًا 
لهذه القضية في جزء من هذا الكتاب يناقش موقف القرآن تجاه الشعر على مستوى 
الإيديولوجيا. يمكنني أن أقول الآن إن القرآن لم يعتبر شكل الشعر كاضيًا لأجل التعبير 
عن المضمون الديني أيضًا. السبب الكامن وراء هذا الوقف. من بين أشياء أخرى. هو 
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أن التوجه التراثي للشعر ينتمي إلى عالم العواطف في حين يحيل مضمون ورسائل 
النص (ق) تحیل إلى العقل آکثر بکثیر مما تحيل إلى العواطف. على کل يبقى السوال 
هو ناذا يُتزل النص (ق) في شکل یعزز بشکل متعمد قیمته الأدبية والجمالية - أي 
في نشر یتمیر بالقافية والسجم - ولیس, على سبیل الثال في لفة البلاغة القانونية. 
من بين الأجوبة الممكنة على هذا السوال» يمكن التعمق في دراسة ما يلي. 

يدخل النص (ق). من خلال شكله وبطريقة خاصة. سياق التراث؛ الذي يقيم معه 
علاقات دائْمّا. سواء بحفظه. أو تجاوزه أو نبذ بعض أشكاله. أي آنه. مع الأخذ في 
الاعتبار حقيقة أن التراث العربي (ج) ما قبل القرآنيء إضافة إلى تراث ما بعد نزول 
القرآن: كان ترادا شعريًا بشكل ملحوظ. كان طبيعيًا بالنسبة تلنص أن يقيم احتکاکا 
مع هذا التراث من خلال شکله. حيث لم يَخْثَّرَ القصيدة بل النثر الذي يتميز بالقافية 
والإيقاع (السجع)ء الذي كان أيضًا واسع الانتشار في ذاك الجزء من العالم في ذاك 
الوقت. من خلال هذا الشكل دخل النص (ق) من جهة آولی. تراثا تم تحضيره قبلتن 
لاجل تلقیه. یما آن العرب (ج) کانوا متلقین بدرجة عالية للشعر وللنثر التمیز بالقافية 
والایقاع اس قلو ينام کی :الى شكل تفر > كان رای ھی تھے کرات قادو 
ولفة إدارية غير منظمة - لما كان النص قد قوبل بالاستقبال الذي لقیه فعلا. لذلك: 
آضاد النص (ق) من تجرية التراث في هذا الجال(. من الناحية الأخری - بالضبط 
بسیب التجرية الفنية لهذا التراث - كان النص (ق) قادرًا على إثبات تفوقه على هذا 
الراك جاع على در اا رخا عكر مما هو على 2 أرضية اکر .إن خصيضصة الا 
(ق) کی مطهار الشکل هی خا افیا وهر ما سانافهه يتفسيل ارک 
النص, مسهبًا في شروحاته بهذه الصطلحات آیضا . آحد الأهداف الرئيسية للوحي/ 


(۱) إن قوة هذا التراث إنما تثبتها حقيقة أنه أجناس النثر في وقت لا حق آبعد في الأدب العربي - سواء نشأت تحت 
تأثير الآداب الأجنبية أو مثلت تعدیلاتها الأدبية الأصلية - كانت مشبعة دومّا بالشعر أو بالنثر الذي یتمیز 
بالقافية والوزن. وليس على المرء سوى أن يفكر بألف ليلة وليلة؛ التي هي عمل نثري بشكل بارز التي تضم طبعة 
بولاق منها بضعة آلاف من الأبيات ووفرة هائلة من المقاطع بالنثر ذي القافية والوزن. في هذا التراث» حتى 
الوقفيات» بوصفها وثائق قانونية بشكل واضح كانت تتضمن أجزاء تمهيدية (ديباجات) طويلة مكتوبة بالنثر 
الذي يتميز بالقافية والوزن» في حين أن نوعية هذه النصوص كانت توازي بشكل رئيسي سمعة الوقف وقدرته 
على استنجار الكاتب الأكثر كفاءة. 
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التتزیل هو أن يقدم نفسه بلفة وشکل متفوقین کل على الترات. حتی رغم أن العرب 
(ج) کانوا يؤمنون بآنهم في هذا الضمار بالذات قد بلفوا أعلى مستوی ولم يسبقهم 
أحد. إن اللفة والشکل هما حجة التص (ق) (الإلهية). لقد نصح النص (ق) العرب (ج) 
بصراحة - كحجة ينبغي تقدیمها عمومّا - أنه متفوق بشکل لا نهائي حتی في الحقول 
التي برعوا فيها. ينبفي دومًا أن یوضع في الذهن أن العرب (ج) آنفسهم. وفي ما بعد 
العالم الاسلامي برمته الذي خلق لاحقاء لم یتردد في الاتفاق مع هذه الحجة. بعبارة 
آخری. إن تقدم الشکل واللفة القرآنیین على التراث تم إدراكه كمعجزة - نظرًا إلى أن 
حجة النبي تبرهن على الطبيمة الخارقة لنبوته. إن آي طبعة بلاغية آو جنس لغوي 
آخر لکان قل فشل في (حداث مكل هذا الأثر, لیس لأنه كان بمقدوره ريما من نواح 
معيدة آن عة ما 6 كان من ال أن رل الريك فى داتفه فان 
مختلف افتراضيًاء بل لأن التراث كان يمثل حقلا مجهرًا قبائن لأجل هذا اللغة بعينها 
وهذا الشکل بعینه من التص (ق)۰ هذا يكت وجود علاقة مختلفة ا بين اثتص (ق) 
والقراك» الکمن (ق) لا نیت القراك بهذا التي بل یحافظ غلیه جنا وتار كلا : 
في حين أن الجانب الايديولوجي من الشعر يُتبن كلا وبشکل لا يساوم فان العلاقة 
هي» في جوهرها. علاقة تجاوز. بهذا الخصوص, من الثیر للاهتمام أن قسما کبیرا 
من الشعر الجاهلي. الذي وجد کتراث شفهي فقط. لم يدون بشکل مکتوب الا في 
العصر الاسلامي. إن حقيقة أن الشعر الجاهلي قد تم تدوینه. مع ذاك. ولم ینبذ 
تشهد على أن شکل الشعر لا خلاف حوله من موقع النص (ق)ء على کونه مقبولا. على 
کل فإن هذا الشعر لا يورد أي ذکر للدين في العصر الجاهلي - الأمر الذي يقتضي 
ذلك من الناحية الأخرى في العصر الاسلامي - فعندما تم تدوین الشعر. كان آیضا 
قد تم تجریده من الوثنية. وهذا بالأحرى یعقد قضية موثوقيته. 

بهذا الخصوص تنيفي الاشارة إلى أن النص (ق)» من خلال شکله. ينكب على 
«قطب» هام من كينونة الانسان - حاجته إلى اللفة الشعرية (البیان) ومقدرته على 
هذا النوع من التلقي. لأننا قد رآینا للتو أن الله یمنح (هنه القدرة) کواحدة من 
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الایات العلیا على رحمته. إن نوعًا واحدا من الواقع اللاشعري هو الذي يقدمه 
النص (ق) بواسطة لغته وشکله الشعریین, الأمر الذي يقتضي أن مضامینه - التي 
یدعی العقل إلى التأمل فیها واعتناقها عشرات الرات في النص (ق) - یوحی بها/ 
تتزل/ في شکل يعرى جماله آيضّا «قطب» احساس الإنسان: أو حساسیته للجمال. 
بذلك یشجع القرآن قدرتین بشریتین آساسیتین - الجزئین العقلاني والعاطفي من 
الكت البشرية: غاا وار مباشرا اا إا جار القون» بها آن القصض.(ق]) تشه 
يؤثر على «القطبين» كليهما في الوقت نفسه. آما السجلات الأخرى وأساليبها فلا 
تمتلك مثل هذه القدرات. فالضمون على العموم. يخاطب عقل الانسان. في حين أن 
الشکل یخاطب احساسه. هذا یستتبع التماهي الأمثل «للحدس والتعبیر». الصاغ هنا 
بشکل أكثر تأثيرًا في النفس من أي مکان في مجمل آفق التراث. إن تاريخ الاسلام 
قد سجل روايات عن آعداء مريرين للاسلام. كانوا في بعض الأحيان: عندما بدا 
الإسلام ينتشرء يتسللون قرب نوافذ المسلمين الذين يرتلون القرآن. خفية. مفتونين 
بشكله ومضمونه. هؤلاء الأعداء آنفسهم أصبحوا مأخوذين بالقرآن. من المعروف 
جيدًا أيضًا أن كثيرًا من المسلمين یمکنهم. الیوم. أن ينتشوا وهم ينصتون إلى تلاوة 
بارعة للقرآن. من الطبيعي. أن يكون المصدر الاولي لمثل هذه المشاعر هو الایمان. 
لكنها تشتد أيضًا عن طريق الشكل الذي يتواصل النص (ق) من خلاله مع المستمع أو 
القارئ. هذا يكشف أيضًا تميرًا آخر للقرآن. هوء إنه موجه إلى مقدرة الانسان على 
تلقي الشكل وحساسيته في هذا المجال؛ لكنه أيضًا وفي أية لحظة. مشحون بمهمة 
تنمية هذه القدرات البشرية. بما أن النص (ق) يجري تقديمه بوصفه الوحي فإنه 
يهدف إلى تهذيب الانسان. وقدراته البيانية. من خلال القيم الخاصة للنص. ملزمًا 
الانسان حتى برعايتها. لقد أكرم الله الإنسان بهذه الموهبة العظيمة. كما ذكر في 
افتتاحية السورة رقم (05): ولذلك فقد آلزمه بشكل غير مباشر بتهذيب هذه الموهبة 
لكي ينال فهمًا أفضل لمبادئ الوحي التي تتكشف له بشكل دائم في ظلال جديدة من 
المعاني. بعبارة آخری. يدعي النص (ق) أنه يمثل الخارقية 67082]01211552م50 المتحققة 
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في اللغة والشکل. کبرهان على الرجعية الالهية. وآن الانسان يجب أن يلجأ بشکل 
دافم :إلى حججه فى هذا الشمان, وهو ما لا یمکنه قعله بشکل ملافم بدون نهذیب 
هذه الوهبة الاستثنائية. لذلك فإن تثمين نعمة الشکل, ونعمة جمال التعبیر في اللغة, 
يتم تقدیمه كسيرورة ومسوولية. فهو سيرورة لانه یتهذب من خلال احتکاك مستدام 
مع النص (ق) البالغ حالة الکمال؛ وهو مسؤولية لأن الادراك الكافي لدلالة لغة القص 
(ق) وشکله هو شرط خاص لأجل فهمه الکامل واعتناق معجزة جعلت متاحة للنبي. 
خا إن الالتو خباکتهی (ق مى خالال فم فيه اللقرية الفا ان ف الآدبية 
والجمالية یمثل فعل عبادة لله من مرتبة خاصة. 

السبب الا خر ظي آن القص (ق) منژّل بلفة شمریة - بنغر یتمیر بالقافية والایقام 
(السجع) - یکمن في الحقيقة العترف بها غ حقيقة الايحائية العالية إلى أقصی 
درجة والطبيعة الدلالية التضمنية للفة الشعرية. التي تختلف بهذه الطريقة عن أي 
نوع آخر من اللفة. إن مناقشة آکثر تفصیلا لهذا يمكن ایجادها في الجزء من هذا 
الکتاب التعلق بالنقل القرآني للتراث والعالم من حالة التشبیه والسافة إلى حالة 
الجاز ومباشریته التفاعلية (انظر ,لجار انقرآني: العالم من الداخل»). علی كل فان 
السائل التالية يجب استحضارها في هذا السیاق الترکز على مزایا اللفة والشکل 
الشغريين على آية لقة وشکل آخر. 

ژن انيج العاقرفية راس جمد كيال می على ال البلاقية و سارت 
الإداريين) واللغة الشعرية هما على طرفي نقيضء وذلك من حيث إيحائيتهما وطبيعتهما 
التضمنية. فاللفة الشعرية ذات إمكانية محدودة من أجل الايحائية والتضمين: في 
حين أن لغة المهنة القانونية: في البدآ. تسعى إلى إزالتهما بحيث تحول دون التفسيرات 
التضادة كليًا. في الوقت نفسه؛ فان لغة المهنة القانونية هي حيادية تماما من حيث 
العاطفية والحسية. في حين أن اللغة الشعرية تميل نحو القطب الضاد . توجد أيضًا 
بعش الفروق ال خر ماه وعدا ما برح سوال تاد ]ذا كون التضن (ق) رة 
بلغة وشكل شعريين. 


ضرورة اللغة وا لشکل الشعریین 


لقد قیل الکثیر حتی الآن حول تطور القدرة على الاحساس. التي یلح علیها 
النص (ق)» مع مذکر آخر بحقيقة أن الاحساس. بالارتباط مع العقل. یمثل آداة 
خاصة للمعرفة. لا یمکن مع ذلك أن یکون مکتفیّا بذاته. مع ذلك. تمتلك اللغة 
الشعرية بتصرفها آدوات لأجل تقدیم الواقع لا يمكن أن تقدمها آية لفة آخری. ینطبق 
هذا على مسائل خارج التجربة الانسانية. مثل التعالي .transcendental‏ وخصوصا 
على الواقع الديني للعالم الآخر (الآخرة). إن الأداة الرائعة لأجل استیعاب هذا 
الواقع یمکن ایجادها في التشبیه. وحتی آکثر في الجاز. الدي. بسبب امکانیته 
الابستمولوجية. هو الآداة الوحيدة التي یمکنها أن تصور. على سبیل الثال. حالة 
الجنة أو جهنم. نظرا إلى آنهما بالکامل على الجانب الآخر من تجربتنا . من التعارف 
علیه. أن الجاز یصورهما بدون «تضاریس» محددة بدقة وبدون کونتورات (خطوط 
کفاف) حادة على وجه الخصوص - كما یفعل الجاز أحيانًا - لكنه مع ذلك یصورهما 
بطريقته الخاصة به . ریما لا یمکننا أن نتصور اکتساب العرفة/ معرفة بالعالم الآخر 
بواسطة لفة آخری أو شکل آخر نظرا إلى أنه لا توجد لغة أخرى باستشاء اللغة 
الشعرية بمجازها السائد. یمکنها أن تشکل قوس العرفة باتجاه التعالي كما یمکن 
للمجاز أن یفعل. بشکل طبيعي, تکون العرفة الجازية بالضرورة غير دقيقة ومن هنا 
نهي غرضة نیت | للتذویت 016011802107 أو تکون. في آحسن الاحوال. ما بين 
ذاتية 1006-0016006 لکنها. مع ذلك. ليست متأذية بسبب دلك. علاوة على ذلك 
یمکن تفسیر ذلك بشکل مناسب على أنه ميزة لهاء لآنه مثلما أن الایمان دائمّاء في 
الجوهر. هو حالة فردية 1201910113103 أو فعل شخصي. كما يعبر عن ذلك عادة؛ . 
يكون فهم الماوراء (الغيب) المجهول بذلك مذونًا نسبيّاء بما يتناسب مع كثافة لون 
الضوء الذي تصدره على القوس المجازي من داخل كينونتنا. لا توجد لغة أخرى 
تمتلك مثل هذه الإمكانية. هذاء بشكل واضح. يفتح الإمكانية لأجل طيف متنوع من 
التفسیرات. لكن الهم هو أن كل التفسيرات تتطور في اتجاه واحد. وأنها ليست 
تفسيرات متباعدة. على سبيل الثال. فهم بعض الرجال الحوريات - الحسناوات في 
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الجنة - بشکل حرفي جدّا. في حين یفسرهن آخرون بشکل مجازي کمرادف عالم 
آخري لاعظم بهجة ولذة (ذکوریتین) في هذا العالم: هذه التفسیرات تکون مختلفة 
لکنها ليست متعارضة. بالشکل نفسه. ثمة نساء يفهمن حرفیّا الحریر الوعود في 
الجنة. اضافة إلى آساور الذهب والفضة التي سوف پرتدینها بشکل مزعوم. في حين 
أن نساء آخریات یفهمنها بشکل مجازي. بأي حال. إن لکلا النوعین من التفسیرات 
الاتجاه نفسه - دائمًا باتجاه آسمی إيجابية ممکنة؛ انهما لیس متباعدین. لذلك 
فان ميزة اللغة الشعرية غير قابلة للمقارنة هنا على الاطلاق, لانها تقدم لكل مؤمن 
إمكانية تصور وتوقع مدی الجید والعاناة. على التوالي؛ وفقّا لتجربته في هذا العالم. 
ينطبق المبدأ نفسه. بالطبع. على الجفرافية السلبية للعالم الآخرء مع کون سلبیته 
مطورة في الاتجاه الضاد . دعونا نحاول أن نتخیل أن کل هذا. وآي شيء مشابه, 
يعبّر عنه بلغة آخری وبشکل آخر. لكان ذلك احتاج عددا لا حصر له من الکلمات 
والساعات لتصوير رفاهیات الجنة أو قساوات جهنم لكي یکون بامکان کل البشر في 
كل الأزمنة أن یدرکوها بوصفها أعظم مدی من الفائدة والعاناة على التوالي باعتبار 
أن القیم هي مقولات نسبية بالنسبة لأناس مختلفین وفي الحقب التاريخية الختلفة. 
كان استعمال لغة آخری وشکل آخر. بشکل افتراضي» سیجعل النص (ق) موسعا 
آکثر مما ينبفي. وغير ملائم بالنسبة لأناس کثیرین. وخاویا من الناحية العاطفية, 
الخ. اللغة الشعرية تحقق کل التأثيرات المعاكسة لهنه: بسبب إيحائيتها وتشریها 
الوجداني, فانها قادرة على تحقیق شرط هام للاحاطة والایجاز. من آجل نوع بعینه 
من الشمولية الجازية الذي تتفرع ضمنه القاربات الفردیة؛ إنه أيضًا تضمن الستوی 
الضروري من التوکید. ولیس الفهم وحده. فالشکل هو آکثر بکثیر من مجرد شکل؛ 
إنه لیس بأية حال من الأحوال شكلية خالصة. إن القوس الجازي. في هذه الحالة, 
هو آکثر كفاءة بكثير من أي وصف دلالي 0600121۷6. 


في مواجهة القرآن مع الشعر على مستوی الایدیولوجیا لم يكن ثمة. كما رأيناء 
أية مساومة: القرآن لم يدع الشعر إلى منافسة مصطلحات الوصول إلى الحقائق 
الدينية واعادة تقدیمها . بل آلغی الشعر دفعة واحدة بهذا الخصوص. مع ذلك غلى 
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(ق) يدعو علنا 3 القن بضع مراک فعلی سمل الال تقول سورة پونس ما يلي: 


(.. قل فأتوا بسورة مثله؛ وادعوا من استطعتم من دون الله إن کنتم صادقین)۲1. 
في مکان مختلف عندما تثار الاعتراضات بأن النبي يخترع (يفتري) القرآن. أو أن 
القرآن لیس کلام الله بل کلام النبي. يتكلم الله إلى النبي بقوله: #أم یقولون افتراه قل 
فأتوا بعشر سور مثله؛ مفتریات وادعوا من استطعتم من دون الله إن کنتم صادقين14. 

هذا التحدي یمکن تفسیره کدعوة إلى النافسة في ابداع حتی ولو سور قليلة 
من مضماري المضمون والشكل نظرًا إلى أن هذين يحققان الوحدة. . تقوم هذه القراءة 
على الرأي الشائع القاثل بأن المضمون إنما يوجد في شكله علق کل آنا کر اه 
إلى قراءة هذا التحدي بوصفه تحديًا للشكل؛ نظرًا إلى أن القرآن. كما شرحنا من 
قبل, آثبت أن المضمون الشعري للكاهن كان غير ملائم للشكل وأن الشعر يتعين أن 
يكون خاليًا من هذا الضمون. بعبارة آخری, يستتبع ذلك أن الشعر الموجود في الوقت 
الذي أنزل فيه القرآن ليس هو الشكل الضروري الذي يمكن به تنزيل المضمون. علاوة 
على ذلك. وفقا لهذا النص (ق)؛ فان المضمون وشكله يمكن أن يكونا متعارضين بشكل 
لا يحتمل كما هو الحال بالضبط مع شعر الكاهن. باتباع عادة تطبيق المبدأ الشعري 
الاستدلالي في كل مکان. يحبذ الناس في العادة الرأي القائل بأن المضمون دائمًا 

يشترط شكله؛ وآن المضمون بتجليه (تنزيله) بهذا الشكل؛ إنما يحقق نوعية أو فرادة 
الشكل. علی گل > بتعريف التضارب بين الشكل والضمون. في النتاج الفني للکاهن. 
يوحي هذا النص القدس بقوة بالاتجاه المعاكس: الشكل الشعري. بوصفه الشكل 
السائد من التراث. ينبغي أن يركز على مضمون آخر يكون أكثر ملاءمة له. لذلك. 
فإن القرآن لا يضع نهاية للتراث الشعري ككل بل بالآحرى يقيده - مثلما يقيد كل 
شيء آخر - آمرا إياه بأن يعيد دراسة ثيماته وعلاقته بالطلق. بشكل طبيعي؛ ليس 
النص (ق) معنيًا بالحالات الفردية في أي وقت من الأوقات, ما لم تكن الحالة الفردية 


(۱) سورة يونس/ الآية ۰۳۸ 
(۲) سورة هود/ الآية ۱۳. 
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نموذجية ارشادية أو تعتبر كقيمة مشتركة. لهذاء فان (النص) (ق) لا يتعامل أبدًا مع 
قصائد فردية. أو حتی مع آجناس فردية - نظرًا إلى أن ذلك كان سيقتضي هدرا غير 
ضروري للقوة بلغة حاجته القوية إلى التعمیم. إن النص (ق)» بدلا من ذلك «یفرض 
النظام» على التراث. فیضبط ویراجم قیمه الأساسية. وفقّا لدلك. فإن علاقة النص 
(ق) بالشکل في التراث ينبغي ألا تختزل إلى الطالبة بالتخلي عن آجناس فردية 
أو إشباعها بمضمون جدید؛ هذه العلاقة ينبفي فهمها بالأحرى کالارتباط بالتراث 
عمومًا. یثبت تاريخ الأدب العربي ذلك بدقة. آي. إن الشکل في التراث قد بقي وحتی 
آعید إحياؤه وازدهر في القرون الأولى من الاسلام. في حين بقیت معظم الاجناس. 
فقد استغنى التاریخ عن الشعر العني بالدین. هذه الحقيقة تعطینا مبررات كافية 
لأجل قراءة الآيات الستشهد بها بوصفها تحديًا للشکل, نظرا إلى أن أي مضمون وثني 
في الشعر مرفوض كليا بالنسبة للنص (ق). فشعرية هذا الشعر قد حکم علیها بآنها 
غير ملائمة. بحیث إن مجمل الانتاج القائم على شعرية الكهنة قد جُرّد من آهلیته. 
- لم ينزل القرآن في شکل الشعر. بل بالنثر الذي یتمیز بالقافية والایقاع 
(السجم). الذي یمثل يكنا شعلا موسوسْا چا بتصدر الوظیفة الشعرية للفة الواجهة. 
هذه الحقيقة التي یحیدها الشکل القرآني عن الشعر الخالص ينبغي. من بين آشیاء 
أخرىء أن تفهم على آنها تأكيد على أن الشعر لیس ملائْمّا لادامة هذا الضمون 
السامي والخالص. یعتبر الوحي وافيًاء وهو ما يعيد مبداً الاستدلال» رغم أنه لفترة 
وجيزة كان من المکن أن يبدو وقد أعيد إحياؤه عن طريق «توصية» إلى الترات/ 
الشكل بأن يبحث عن مضمون آخر. إن النثر ذا القافية والوزن الشعريء واللغة ذات 
الامكانية الشعرية الهائلة اللذين یمیزان هذا التص (ق) القدس, هما الشكل الأكثر 
ملاءمة لأجل الوحي/ التنزيل - إلى حد أنه يعلن بصراحة أنه فريد. من الواضح أن 
النهج الشعري للاستقراء لا ينطبق في هذه الحالة لأن السجع (النثر المقفى والوزون)؛ 
الذي هو آیضا شكل موجود في التراث؛ لم يطوّر الوحي/ التتزیل كمضمون له. بل كان 
العكس: الوحي/ التنزيل أعطي شكل السجع هناء وبسبب الضمون الذي يشبع به. 
فإن الشكل مكتمل إلى هذه الدرجة بحيث إنهء وفمّا لتحدي النص (ق)؛ لا آحد يقدر 


- ٩۶ - 


على محاکاته. إن مبدأ الاستدلال يتأكد بشکل جلي في علاقة الضمون - الشکل كما 
یقیمها القرآن. خلافا للعلاقة التي عرّفها في التراث. 

- لقد اختار القرآن أحد الأشكال الموجودة في التراث ث لأن هذا القرآن. من بين 
أسباب أخرى, كان بالتاكيد شرطا مسقا لجل التواضدل» نظرا إلى أن النض (ق) 
ما كان قابلا ا ل لي أنزل في شكل من شار و التراث. علاوة على 
ذلك اختار شکلا لیتواصل من خلاله بكثافة (عاطفيًا وق بآن) مع التراث ومع 
العالم: بالإضافة إلى ذلك. يتضح التشديد القوي على النهج الاستدلالي من حقيقة 
آن الضمون, بطريقة هزذهلة قد «شوه» الشكل الذي تقل به بعبارة آخری, لم تحقق 
تجربة التراث في النثر القفی والوزون مستوی یمکنه عنده أن يحمل الضمون الداتم 
العتی ارسي بحیّت إن کل کان ينعن تهويلة اليس حير ات 
الحويدة القروظية عليف نذا معتل US ES‏ في الترات. نظرًا إلى أن شكل 
السجع في اللص القرآني نم اغناوه كثيرًا إلئ درجة آن اللص (ق) «كسب الحق» فى 
ادعاء عدم إمكانية تقليده (فذاذته) وأربك متلقيه (بحيث لا يعرف) إلى أي جنس 
ينسبه: ثمة تردد كبير في توصيف شكل النص (ق) بأنه سجع أم نظم. لهذا تكون 
الانفجارية العامة للنض ظاهرة فى دائرة الشكل أيضا. بشكل طبيعى: ثمة تأثير 
متبادل قوي في الارتباط بين الشكل والضمون. نظرًا إلى أن الشكل الاستتنائي الذي 
يتواصل من خلال النص يرقيء؛ وفقا للاءمته. المضمون النزل/ الموحى فيه - من هنا 
الإثارة الهائلة التي ذكرتها في ما يتعلق بتلاوة القرآن. في الحقيقة - في أعمال الفن 
أيضًا - رغم أن هذا النص مختلف عنها بشكل ملحوظ - فإن الاختراقات التاريخية 
على المستوى الإيديولوجي تنتج في كثير من الأحيان تغيرات في الشکل, نظرًا إلى أن 
التغيير الذي يطمح إلى أن يعبر عنه بوصفه تغييرًا تاريخيًا يجب أيضًا أن يجد تعبيرًا 
يظهر به على هذا النحو. إن تغيرات «المرتبة الدنيا» لا تمتلك مثل هذه المتطلبات 
العليا. آخیرا. تدل كلمة وحي نفسها على أشياء كثيرة سبق لي أن ذكرتها . فهي توحي 
بقوة بالسار الشاقولي للاستدلال. بالإضافة إلى ذلك. فإن الوحي يشير إلى علاقة 


خاصة بالشكل بمعنى عريض جدًا. أولا وقبل كل شيءء إنه يقتضي ضمتًاء بوصفه 
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شيئًا غير قابل للانفصال. جودة الرجعية ۰۸۷0۵۲1/۷ علاوة على ذلك. فان الوحي 
بعر هن الحاجة لی لقن وک عاد وى عاو عا آنه س ی اه الى 
العالم» یستتبع الك آن کل الراحل علی «الطریق» من الفیب/ اماوراء إلى العالم تمثل 
أنواعًا معينة من الشکل الفهوم. كما قلت. بالعنی العریض تماما . إن فعل النبوة هو 
صنف من الشکل الذي اختاره الله لنقل نصه؛ إِذّاء فمراحل النبوة - من الاتصال الأول 
في غار حراء إلى آیات خطبة الوداع = تمثل آشکالا متدرجة آخذ التتریل/ الوحي 
شکله من خلالها؛ إن أداءه «النصي» وتلاواته هي آیضا تنویعات محددة لشکله. الخ. 
کتبعة قصوی نما مؤسسة جيدًاء یکون مجمل العالم صنمًا من الشکل الذي یصبح 
من خلاله الوحي من عالم الفیب/ الاوراء الالهي متحققّا . لته من ناحية آولی؛ شك 
الوحي (نشیر هنا إلى القیم الدلالية لكلمة الوحي) آثناء تبشیر النبي لکنه بطريقة ما؛ 
يبقى - رغم أن النص (ق) یبقی بدون تغيير - مشکلا طالا وجد العالم. وهو ما ینجزه 
عن طریق کونه مفتوخا لاعادات التفسیر الناسباتية. ومن خلال التأثيرات الختلفة 
التي يحدثها في العالم. بقدرته المذهلة على السيقنة ال<(. 


Diversity of forms تنوع الأشكال‎ 


لذئك. إن مفهوم الشكل هو متأصل في الوحي لکنه معرّف عند مستوی عال 
جدًا. بما أن الوحي مرسل إلى العالم بوصفه تدخل الله الضروري فيه؛ عندتذ فلابد 
أن يكون التدخل في التراث «المبني» فن کک من الأشقان ای دنه كان هن 
غير الملائم بالنسبة للوحي أن يضم كل الأشكال التراثية - الأمر الذي لا يعطي أي 
مبرر للتدخل - رغم أن هدفه ليس إزالة كل هذه الأشكال أيضّاء لأن الوحي يحتاج إلى 
شيفرة اتصال كفؤة إلى درجة عالية يمكن إيجادها بالتأكيد في التراث. إذا أخذنا في 
الاعتبار آن الشعر في النطقة التي وصل إليها الوحي آولا (شبه الجزيرة العربية): 
كان هو الشکل السائد من التراث. بما في ذلك ارتباطه القوي بالدین. یتضح عندئن 


(۱)ان كلمة إعادة تفسیر في ما یتعلق بالقرآن يجب فهمها بشکل شرطي فقط: بعض جوانب النص تکون قابلة 
لاعادة التفسیر في حين أن جوانب آخری» بما فیها تلك التي تکون أساسية وفمّا للنص ذاته؛ فانها لا تسمح 
باعادة التفسیر. 
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لماذا یصاغ الوحي في لغة شعرية وشکل ذي قیم آدبية عالية جدّا: انه یتدخل في 
التراثء في ۳ التي یعتبرها التراث آرضه بشکل مطلق ومن خلال شکل سوف 
يخلق تشويشا بين الأشکال التراثية. مجبرا إياها على إعادة تعریف ثيماتها وأهدافها. 
- أحد الأنماط الهامة للتدخل في التراث هو جعل العلاقة بين الشكل والمضمون 
نسبية» كنقيض للنص (ق) الذي لا ينطوي على أية نسبنة ۲011۷152100 کهده. 

لقد شرحت للتو أن الوحي وجد شکلا ملاكئا له. مکملا الشکل إلى نقطة الفذاذة: 
بالاضافة إلى نظام معکوس لا یمکن تصوره. مع ذلك. لا ینطبق هذا على الأشكال 
في الترات. لأن هذه الأشكال - وفقّا لما یظهره النص (ق) ضمنًا أو صراحة - یمکن 
تشریبها بمضمون غير ملائم. في الحقيقة. يوحي هذا بالخصيصة الاستقرائية 
لعلاقة الشکل - الضمون في التراث. إذ یصبح الشکل مهذبًا من خلال التراث 
إلى حد أنه يحقق الاستقلال النسبي. أو القدرة على نقل مضمون مختلف تمامًا. 
بالتالي. الأشكال متقلبة ومتنوعة. تمامًا مثلما تکون نتاجات الروح والعقل البشریین. 
لذلك تکون خصيصة التقلب البشري تکون ملحوظة بشکل لا یمکن محوه في علاقة 
الشکل - الضمون. ومنه في تركة لعلافتهما التغيرة. على النقیض من ذلك. فان 
وحدة الوحي وشکله في النص يجري تقدیمها بوصفها مثالية وحاسمة. مع تفسیرات 
استنتاجية مسموحة في بعض الأمكنة تعزی إلى انفتاح العنی. بسبب تعدد مکافناته. 
بما أن الضمون ثابت. فان شکله يجب أن یکون ثابتّا أيضًا بالنسبة إلى الواقع الراد 
تحقیقه تطح فالملاهای امحطتتان لیر والإلم باتعیریه كران معا سیم الوا 
البشري والخلود الالهي. آي. منذ زمن سحیق, اعتبرنا التراث قابلا للتفییر بشکل 
دائم . بما أن الابداع البشري فيه يقتضي ضمنًا تجاورًا آبدیّا كصفة مميزة وحکم 
قيمة له. إن (إحداث) الاختراق في التراث لا يعني التخلي عنه؛ كل اختراق جدید. 
بالأحری يوسع تجربته ويضعه في أفق جديد نسبيًا 
والعکس بالعكس إن اللحظة التاريخية (وقد كان ثمة القليل منها تمامًا) التي تصان 
فيها القيم والأشكال الترائية بوصفها غير قابلة للتجاوز بأي ثمن تجلب التراثانية 
إلى الصدارة. الأمر الذي يؤدي إلى تصلب الثقافة لأن التراثانية لا تتيح المجال لأجل 


. إن الابتداع هو فضيلة وقيمة. 


- ٩۷ - 


التجدید. والتطور وتحول القیم. الخ. بل تحول القوی والقیم الأکثر ابداعية سابقا 
إلى تقلید 6012006 يعطي تشخیصا أكيدًا للتفسخ - متبعًا مبداً انا 1115م «مط. إن 
التفيرية النسبية للأشكال - لأطور مجازي أكثر - هي مکافی للتجدد الداتم لها. 
وهنه التغيرية تنتج. مثل الاکسیر. العصارات الحيوية للتراث بأكمله. 

- يجري تقدیم النص (ق) على العکس من ذلك تمامّا لأنه یمثل نوعا من الأصل 
للأشكال في التراث. أو لأنه یخلق تراثاء أو لأنه نوع من الشکل الطلق - کمحور ومرکز 
سطحي للکون من الأشکال التي تدور في فلکه, متكيفة معه وفقا له. هذا النص (ق) 
بوصفه وحدة من الشکل واطضمون. 0 یمکن آن یکون قابلا للتفییر كما هي الاشکال 
التراثيةء لأن كل شيء في تلك الحالة سوف ينسبن لأجل الفائدة ولن تکون ثمة قوة 
تربط كل شيء معًاء حتی ولو في تقلبات ثابتة. إنني آفسر موقف ورسالة النص (ق) 
هنا. إن تغيرية النص (ق) هي شرط لأجل بقائه بالنظر إلى مسؤوليته عن إدامة كل 
شيءء» تمامّا مثلما أن التفيرية النسبية للأشكال في التراث هي شرط لأجل بقاء التراث 
(ق). ان موقفي النص (ق) والتراث (ق) مختلفان اختلافا جذریّا. فبقدر ارتباطهما 
بالشکل هما مختلفان بالقدر نفسه أيضًا. سأشرح هذه النقطة بجمل قليلة: 

- على مدی آربعة عشر قرنا ونصف استمر النص (ق) - بوصفه وحدة الشکل 
والمضمون ب في موثوقيته المطلقة بدون تغيير على حرف واحد أو كلمة واحدة. فمن 
ويلغى ذاته. إن «التغيرات» لا تكون مكفولة إلا فى إطار إرادة إعادات التفسير الآتية 
من منظور علاقة العالم (ق) بالنص (ق)؛ وليس العکس. هذا هو بالضبط ما يجعله 
معاصرًا بشكل ثابت وكلي الوجود وشاملا رغم لاتغيرية في الشكلية والبنيوية المطلقة. 
کی کان الق اس وفنا للفاية إلى هذا انج اة إلى اللأقيرية: اسب ذلك فى 
زواله؛ إن شيتًا كهذا هو ببساطة من غير الممكن تصوره. 


عد هات قل مقف كل NEKEN‏ عبر ارات ê‏ فى سول الخال 
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معلقة امرق القیس (التوفي حوالي ۵۶۰ ميلادي) في الشکل المذهب (الکتوب بماء 
الذهب) ثلتراث إلى الشعر الح الهرطوق للبياتي (عبد الوهاب البياتي, ۱۹۲۹- 
٩‏ له تم [نجاب الکثیر من الأجناس الأدبية الجديدة على طول الطریق طوال 
هذه الدة. وإبداع عدد من الأنواع الجديدة في الشعر. وفي کل مرة. بعد فترة وجيزة 
من القاومة والارتباف رات ار الزات بتک ينه تام علی هذه الايكارات 
الجديدة. بتحلیل المشكلة من هذا المنظورء يمكنني أن آغني تفسیر الخاتمة الشهيرة 
لسورة الشعراء. التي تقول إن الشعراء (في كل واد یهیمون»؛ بالتمسك بجوهر القراءة 
السابقة؛ يمكنني أن آقول. في هذا السیاق, إن الآية تمرف فعلا خصيصة الترات 
بأنه مغمور في تقلبات ثابتة. يخلق بلا توقف أشكالا جديدة أو «یمارس» بشكل لافت 
آشکالا قائمة. وهو معاکس دافا للصون الضروري للفکرة والشکل في النص القرآني. 
فى اللحكلة التازيخية الى فل الس كيه هذا الان الع عن فيل النس (ق) 
وتبني موقمًا منه؛ فإنه قد من بقاءه في أشكال كانت قابلة للتغيير بالضرورة؛ في حين 
آن اللاتفيرية قد نسبت إلى النص (ق). بالطبع. كان هذا مكيبا ساكلا لأجل الشعر, 
ریما لم يكن حتی مدركا (کذلك) في تلك اللحظة. لأنه. فقط بعد أن وافق على أن 


2 


یکون فنا بدلا من أن یکون ایدیولوجیا آصبح الشعر متحررًا من التوتر الايديولوجي 
وآکثر استرخاءً وتجددًا؛ عندئن فقط استطاع الشعر. من خلال البهجة العظيمة لاخلة 
الإنساني» أن يسرع العمل نحو آشکال منمقة جديدة. لکنها مؤمنة دومًاء بطريقة ماء 
عن طریق الحفاظ على النص (ق) العظیم الذي كان يدور في فلکه مع آشکاله. إن 
حرية الشكل والمضمون في النص (ق) أصبحت فوق طبيعة (خارقة) فريدة في التراث. 
تؤكد الآيات التى استشهد بها فى هذا السياق بالضبط هذه المنزلة للنص (ق). 

- آي. إن دعوات النص (ق) المتكررة إلى المنافسة هي دعوات بلاغية بشكل 
واضح: إنها تقتضي ضمتا أن الکائنات البشرية ليست قادرة على تأليف سورة واحدة 
تشبه أي سورة موجودة في القرآن. حتى لو استعانوا بأي واحد سوى الله. لذلك. يؤكد 
هذا مؤلفية الله للنص (ق) ويضع الأساس لإيمان كل مسلم. لكنه أيضًا يقدم حقيقة 
واضحة في التراث والتاريخ الأدبي. أي شيئًا مشهورًا کالاعجاز. أو الخارقية اللفوية 


- ٩٩ - 


والأسلوبية (البيانية) للقرآن. إن الاستعانة بأحد سوی الله ریما تشیر إلى أولئك الذین 
أبدع الشعراء بمساعدتهم حتی تلك اللحظة: تشیر إلى الجن والشیاطین, الذین كان 
الکاهن یلجاً الیهم بوصفهم کائنات فوق طبيعية/ خارقة. 
الظاهر الخافةه للاعجاز 

(أ) القارئ ضمن الشکل وتموقع النص (ق) ضمن کون الأشكال 

إن القارئ غير الطلع على اللفة العربية والتراث العربي القائم علیها يمكنه 
بصعوبة - إن آمکنه بالرة - أن يسبر العمق الذي تکمن فيه خارقية النص (ق). بما 
أن القارئ لا يستطيع أن یحظی بتبصر في الحجج حول الخارقية بنفسه. فانه لیس 
بمقدوره سوی أن يثق بالتحلیلات والاجتهادات الخبيرة. بقدر ما یکون ذلك ممکتا من 
موقعه الخارجي. ویختبر تماسك مثل هذه التحلیلات والاجتهادات. 


بآي حال. لا بد من التوسع في الا عجاز آکثر من ذلك نظرا إلى آهمیته التشعبة. 
ينبغي آیضا أن نضع في الذهن الحقيقة الهامة التي أشرت الیها قبل الآن في سياق 
بالتالي. كل المسلمين - أيء في المقام الأول آولئك الذين كانوا الأكثر كفاءة لإطلاق 
حكم قيمة كهذاء نظرا إلى أن النص (ق) آنزل/ آوحي به بلغتهم وفي تراثهم. هذا 
الاعتقاد ليس نتيجة لموقف المؤمن وحده. بما أن النص (ق) يعلن خارقيته بشكل 
صریح. بل هو أيضًا حالة واقعية وثقافية للنص. أيء إننا نعرف اليوم أن التاريخ لم 
يشهد عملا يحاكي بشكل ناجح النص (ق) في كل جوانبه وبالدرجة الأولى في تلك 
الجوانب اللغوية والشكلية والإيديولوجية!". 

يتجلى أحد مظاهر أهمية الاعجاز لدى المؤمنين. من موقع النص (ق): ربما 
يكون هذا انظهر هو الاضم. إذ يهدف التص (ق) إلى تقدیم نفسه بوصقه خارقا 


(۱) سجل التراث الاسلامي ثلاث محاولات لمحاكاة النص القرآني. انظر الزید في: عیسی بلاطة. «التفسير البلاغي 
للقرآن: الاعجاز والوضوعات الرتبطة به» في ,8182/1151 in Enes Karié (ed) , Semantic of the Quran,‏ 
Sarajevo,1998, P. 3‏ 


لذلك» فالاعجاز هو أحد حجج الله الدامفة العروضة على المؤمن. إن المؤمن؛ السکن 
عن طريق معرفته للاعجازء وبالتالي في نشوة نموذجية فقط للایمان الأقوی. یمکنه 
ان شام قنبه إلى الثم كارك مزه القداضى امه الخارقية ت مكل كيان د 
ومندفع بغزارة يحرك مشاعر تبلغ ذروتها في ایمانه.. إن شكل النص (ق) في هذه 
الحالة تتم تجربته من هذا القرب الشديد بحيث يمكن تسميتها تجربة (جوانية) کاملة, 
حيث يتم التشديد على كل واحدة من هذه الكلمات الثلاث إلى أقصى درجة: التجربة 
تكون كاملة بلغة الإيمان؛ كتجربة (جوانية). تكون مباشرة والأكثر كثافة؛ وأخیرّا. إنها 
تجربة لا حاجة (في هذه المرحلة من تلقي المؤمن) لأن تترافق بمحاكمة عقلية. علاوة 
على ذلك» بسبب هذا الانفلاق على الشكل؛ فان المؤمن - المتلقي في هذه الحالة لا 
يهتم بالأشكال الأخرى ولا يشعر عمومًا بالحاجة إلى مقارنتهاء رغم حقيقة أن النص 
(ق) قد دعاهم. وان يكن بشكل بلاغي, إلى مناضسة. أو مقارنة. بإيمانهء يكون المؤمن/ 
المتلقي بالكامل داخل الشکل. في صميمه وبما أنه الشكل المركزي السطحي بالنسبة 
له. فإنه (المؤمن) يُسعد بشكل مثالي تحديدًا من خلال إدراكه لخصيصته المركزية 
السطحية ومواظبته؛ إضافة إلى إدراكه لحقيقة أن كل الأشكال الأخرى غير قابلة 
للمقارنة بالشكل الذي استسلم له. فالأشكال الأخرى هي في الواقع على الهامش 
الأقصى من وعیه. لكن عندما يستسلم إلى شكل النص (ق) فإنها تكون خارج مطال 
مدى وعیه. الذي يكون متألقًا للغاية بميزات شكل النص (ق). إن تجربة الإعجاز هي 
أيضًا تجربة بارزة من حيث الشكل. فهذا النوع من النشوة لاحدود له. 

إن مظهر الإعجاز مختلف نوعًا ما بالعنی التراثي والثقافي. من حيث المبدأء 
يكون المؤمن أيضًا موهلا لأجل هذا الظهر بما یتناسب مع مستوی تقافتهء أو قدرته 
على فهم التراث والتاريخ. إن مظاهر المؤمن والجوانب الترائية - إذا جاز لي أن 
افيا مكنا فا ك ليست اماد يشكل ادل اعد ادها لاخ 
بل بالأحرى يتمم أحدها الآخرء توسع المعرفة بعلاقات الأشكال وجلال الإعجاز. مرة 


آخری. هذا التوسيع يكون متتاسيًا مع مستوى ثقافة المتلقي. 


حث بت 


على سبیل الثال. إن معرفة تاريخ الأدب العربي - الاسلامي - إذا امتلکها 
المؤمن - تجعل استیعاب الاعجاز معقدًا تمامّاء ویکون آعقد إذا كان (المؤمن) آکثر 
اطلاعًا على هذا التاریخ. آي. بما أن الثقافة العربية هي ثقافة کلمة. فان النص 
القرآني (النص (ق) يشير إلى نفسه بوصفه قولا؛ كلامًا - خطابه (ممنلهع0). الخ.) 
يمكن فهمه بشکل أفضل من خلال معرفة هذه الثقافة وأشكالها التي تواصل معها 
النص (ق) بطرق مختلفة. بالنسبة للمؤمن الجاهل نسبيًاء أو المتعلم بشكل غير كاف 
فان لامحاة هو جحاله جا لاك ا ا کر نتسه ومو 
غير قادر على تمييز أو فهم تفوقه الحقيقي في کون الأشكال. مع ذلك» فالمؤمن المتعلم 
يمكق آن یتوصل إلى نالك بشکل دقیق(. حین یکون التلقي الثقف ضمن شکل النص, 
یحتفظ على الاقل في ما دون وعیه. في بعض الاحیان حتی في التنویر الساطع. 
على سبیل الثال, بألق العمل العربي الأسطوري العلقات السبع. الذي يتميز بانقسام 
الشکل - الضمون, وزهو شکل الافراط الديحي بقدر شکل الاضراط الهجائي؛ ویتذکر 
النظم الشعري الخطط بالذهب السرف ككل الأغمال: النثرية تقریبّا؛ ویستذکر 
المقاطع القفاة والوزونة التضرعية في مقدمة ابن خلدون (۱۶۰۲-۱۳۲۲م): مثلاه 
وأعمال مشابهة. الخ. هذا القاری للنص (ق) یتذکر. بفهم کامل وثمین شعر الكهنة ما 
قبل القرآني, وينشئ علاقة آقوی مع النص (ق). باختصار. إنه يمتلك مسخا للأشكال 
في الترات. وتقلباتها ومنجزاتها. بحيث إن خبرته بشکل الاعجاز یلیها فهم کامل. 
یفضل النص (ق) أن یکون قارثه متعلمّا لکنه آیضا يقر بعلاقة القاری الجاهل نسبيًا. 
إن فضيلة أن یکون متعلمّا ومثقفا 9 قظیر اء كلذلف لیس فيدظة آن كاذ فين انقرآن 
والحدیث یرفعان التعلیم والتثقیف إلى مستوی الواجب الأساسي (الفرض)؛ مثلما أنه 
لیس صدقة أن العالم الاسلامي غرق في انحطاط -لایزال مستمرًا حتی الیوم - في 
اللحظة التي استبدلت فیها الطليعة في التثقف والتعلیم بمرجعية العصور القديمة, 
أو بالترائانية. 
(۱) إنني أستخدم مصطلح «المؤمن الثقف للإشارة إلى شخص مطلع على تاريخ التاريخ والثقافة العربيين - 


الإسلاميين؛ الذي لايعني بأي شكل من الأشكال فقط أولتك المطلعين عليه وحدهم المثقفين إذ يشمل ذلك 
الجانب من التعليم الذي يخدم الفهم الكامل للإعجاز. 


بح 


من هناء فان سبیل المؤمن التعلم إلى مصطلح الاعجاز هو آکثر تعقيدًا بشکل 
کبیر- بالعنی الايجابي للكلمة - نظرا إلى أن تأثيرات الإعجاز تکون مضاعفة بالنسبة 
إلى مستوی التعلیم. فهذا القاری. الذي یتواصل مع شکل النص (ق)۰ یتواصل في 
من الأشكال في مکان واحد وفي لحظة واحدة. هذا القاری لایکون دائمًا وفقط داخل 
النص (ق) بل یمکنه في بعض الأحيان أن يرى النص (ق) أيضًا من مسافة الأشكال 
الأ خرن مان رة مها اهداق الأكنان يوان خی متفه ك و یسم 
للاعجاز. 


يشهد هذا الکان عودة ظهور حكمة النص (ق) التضمنة في القرار القاضي بعدم 
ابطال الشعر بوصفه شکلا على نحو عام. بل فقط الشعر الذي یکون من الناحية 
الايديولوجية مدعيًا آکثر مما ينبغي. آي. الدعوة البلاغية للآية إلى الناس - إن 
کنتم صادقین» - إلى ایجاد حتی سورة واحدة تشبه سورة النص (ق) یمکن قراءتها 
بوصنها التحقق لخارقية النص (ق) في تسلسل التاريخ. في لحظة كان فیها النبي 
الحي والفاعل الناشط يتهم بأنه «شاعر ومجنون» ویتلفیق (افتراء) النص (ق) بنفسه. 
هذا النوع من السيقنة للشکل واضح ووظيفي جدًا. مع ذلك. فإن الدعوة البلاغية 
بقیت مفتوحة على مدی قرون - من قرن النبي إلى قرننا هذا - وتمیل إلى أن تبقی 
كذلك حتی نهاية الیوم الكوني (الدهر). 

- باية طريقة سكس الأهمية الكونية لقرار النص (ق) هذا لو طاح النص (ق) 
الأشكال الأخرى - بما فیها الشعر بوصفه الشکل السائد عمومًا - لكان ذلك يعني 
القتل الكارثي للتراث. لأنه كيف كان لنا حتی أن نتخیل الوطن العربي - الاسلامي 
منذ القرآن إلى یومنا هذا بدون الوفرة التي لا حد لها من الأشكال الأدبية وغیرها 
من الاشکال الآخرى الکثیرة؛ لانه. كما ذكرت للتو. بعد النص (ق). بدأ مفهوم الشکل 
بالتفرع من حيث الوفرة والنقاء. لکن دومّا تحت تأثير النص (ق). دعونا نأخذ مثال 
الأشكال الجليلة - بالاضافة إلى الأشكال الأدبية - في العمارة الاسلامية والخط 
والنمنمات. الخ. إن غیاب هذه الأشکال هو من غير المکن تصوره لیس فقط بالنسبة 


۳ - 


للعالم العربي - الاسلامي. بل أيضًا بالنسبة للعالم عمومّا: في نهاية الطاف. إن 
العالم الذي آبدعه النص القرآني قد ولد. من بين آشیاء آخری, النزعة الانسانية 
والنهضة اللتین یقوم علیهما الغرب - الغرب يصبح ناکرا للجمیل بشکل مأساوي الیوم 
لأنه يسير بشکل جلي في اتجاه تدمیر القیم الروحية والثقافية لنفس العالم الذي كان 
قد منحه. كطفولة سعيدة وصحیة. الانسانية والنهضه. 

لی کل: احتفظ التضن (ق) بالأشعال؛ علاوة على ذلك كما رآیٹاء حتى آنه 
جعلها أكثر غنى وتنوعا بشكل كبير مما كانت من قبل وذلك بإعادة توجيهها . لذلك من 
الخطاً أن نعتقد أن النص (ق) يقوم على تحريم الشعر عمومًاء مثلما أنه من الخطاً 
أن نفسر الإعجاز بوصفه عاملا محددًا بشكل نهائي في تطور الأشكالء وهو ما 
سأشرحه فى الجزء التالى. 

بالاحتفاظ بالأشكال في المبدأء آقام النص (ق) علاقته بها ليس فقط في تاريخ 
النبي» بل عبر التاريخ أيضًا. من خلال التطوير ما بعد القرآني للأشكال ومعرفتنا 
العاصرة بهذه الأشكال في التاريخ: يتكشف الإعجاز بوصفه راهنًا وحیّا طوال هذه 
الفترة كلهاء كما أنه لا يقطع علاقاته بها (الأشكال) أبدًا. إن مؤمني الیوم. كما 
الباحتین. يمكنهم أن يسبروا كل ظلال هذه العلاقة وأن يثبتوا الإعجاز. 

لذلك. فإن منزلة الإعجاز ليست قضية تهم المؤمنين فقطء بل تهم أيضًا الباحثين 
عمومًا الذين يدرسون النص (ق) في التراث وموقع النص (ق) بالنسبة إلى الأشكال. 
هذه أيضًا قضية ثقافية وتاريخية معقدة حدم حتى أنها قضية تخص كل الحضارة 
بما أن معالجة النص (ق) للأشكال الثقافية الأخرى قد أثرت على تطور الثقافة 
برمته. 

عبر عن تبصر النص (ق) في قبوله للأشكال بحد ذاتهاء كما هي لأن علاقته 
بهاء تؤكد بقوة التباين قيمه العابرة للتاريخ. إن النص (ق)؛ إذ يحتفظ بالأشكال من 
حوله. فإنه يحتفظ أيضًا بالادلة والشهادات على اعجازه. لأن هذه الأشكال الخاصة 
تسلط الضوء على خارقيته؛ أو- بالنسبة لأولئك الذين ليسوا مؤمنين - هذه الأشكال 


و كت 


تمکن تفرده الفذ من أن یکون ملموسّا. بعبارة آخری. الاعجاز آیضا مقصود. لأجل 
آولتّك الذين لیسوا مسلمین, لان آولئك الذین یدرسون النص (ق) ينبفي أن یحملوا 
فكرة الاعجاز في الذهن في کل الاوقات. نظرا إلى أن الهدف من الاعجاز هو أن 
یقف کحجة من أجل اعتتاق كل شيء یحتویه النص (ق). من هنا. فان شکل الاعجاز 
هو شکل تبشيري. لكي تبقی هذه القيمة الأساسية فاعلة بشکل دائم. يجب الحفاظ 
على الأشکال في التاریخ بحيث یمکن للاعجاز أن یقف دومّا في تباین تام وواضح 
معها . إن الوقف التصالحي تجاه شکل الشعر قد آثبت. من هذا النظور. أنه متبصر 
(ذو بصیرة) ووظيفي بشکل کبیر. على النقیض من الوقف اللامساوم تجاه الشعر 
الايديولوجي. - هذا التمایز البارع للاعجاز یثمر على الأقل ثلاث نتائج مترابطة 


بعوه: 

الأولى» إن شكل الإعجاز هو شكل إيجازي 31عنام1!آه على نحو أمثل (بليغ). 
فالإعجاز هو سیرورة. وليس حججًا مقدمة بشكل دامغ ومغلقة دفاعًا عن خارقيته: 
إن أهمية سياقية النص لا تنحسر آبدا. 


- آي» إن النص (ق).: الموجود في کون الأشكالء يبرهن إعجازه من خلال 
العلاقات بالشكل التي تكون خاضعة باستمرار لتطورها التاريخي. فتطور الأشكال 
ليس هو نفسه اليوم كما كان في زمن النبي أو الزمن الذي تلاه مباشرة - فقد اتسعت 
تجربة التراث. بحيث إن الحجج الداعمة للإعجاز لا يمكن أن تكون مطابقة. من حيث 
ظلال العاني. لتلك الحجج من العصر الأسبق. إن تطور اللغة والأشكال قد تحسن 
كثيرًا جدًا أثناء هذه الأربعة عشر قرنًا ونصف تقريبًاء ومن الطبيعي فقط أن يحاول 
الباحثون العلميون اليوم إيجاد البراهين على الإعجاز في ظلال المعاني الجديدة. في 
روح هذه التجارب الجديدة للفة والأشكال. علاوة على ذلك. إذا كان النص (ق) قادرًا 
على إقناعنا بإعجازه رغم الفترة الطويلة جدًا الممتدة من نزوله إلى هذا الیوم. عندئن 
فإن قدرته على فعل ذلك هي أكثر برورًا مما كانت في عصر النبي؛ فكل قارئ يلحظ 
ذلك بدقة لا يسعه إلا أن يتساءل: كيف يمكنء أثناء أربعة عشر قرنًا ونصف. أن ظل 
النص (ق) يولد إعجازه؟ لذلك تصبح الحجج لصالح الإعجاز أكثر قدرة على فرض 


کک 


نفسها. فالاعجاز. کسیرورة. یتحقق في کل الأزمنةء تماما مثلما يؤكد النص (ق) 
بالحجة والبرهان أنه مقصود لأجل کل الأزمنة. 

الثانيةء وهي مرتبطة بالنقطة السابقة. إن الاعجاز هو أيضًا عامل محفز لأشکال 
آخری. ولیس عاملا مقيدًا لها كما یمکن أن یبدو. قد يبدو النص (ق) للوهلة الأولى 
أنه يثبط الأشكال الأخرى عن طريق شكله الفوقي الخاص به كما يمكن لهذه الأشكال 
أن تستنتج أن ليس لها آفاق ی تكن بالنظر إلى إعجاز النص (ق) ويمكن أن يتوقع منها 

أن تستسلم إلى الیأس کطريقة للرکود . مع ذلك فان الخال مختلف اختلافا جوسر با : 

فالنص (ق) مهتم بتطور الأشكال؛ أو حتی بازدهارها التام. نظرًا إلى أن ذلك يزيد من 
الامکانات لآجل تقدیم الحجج على اعجازه. إن الطبيعة الطليعية للأشكال لا تکف 
بدا عن تسلیط الضوء على «الطليعة الالهية» للنص (ق) التي لا یمکن بلوغها . لذلك. 
فإن للنص (ق) مصلحة هامة في التطور امتواصل للثقافة وشکلها. بالاضافة إلى تطور 
العلم عمومًاء نظرا إلى آنهما. بالتناسب مع قدرة |شعاعهما. یضیئان حجج الاعجاز 
دومًا بشکل آکثر عمقّا ووضوحًا. هذا تقدم لا يمكن ایقافه. مع ذلك. ثمة إحالة آخری 
يجب القیام بها هناء وان تكن عابرة. 

يثبت هذا النقاش أنه في صميم النص (ق) تكمن قوة تشجع الإبداع الانساني, 
والتقدم والتفاني العلمي الدائم الذي يجب أن يكون طليعيًا بالنسبة إلى ذاته. إن 
تجاهل هذه القوة هو مكافئ لتجاهل جوهر النص (ق). الذي يؤدي عندئذ بشكل 
حتمي إلى الركود والنوع من التأخر الذي يجد العالم الاسلامي نفسه فيه اا لآن. 
فهم النص (ق) في التراثء في علاقته بكل الأشكال الأخری. كما قلت. يتطلب تعلمًا 
دائمًاء تقدمًاء تغییرات في اتجاهات إيجابية - هذا هو المطلب الأعلى الضمني لوّلف 
النص (ق). لكن هذا يقتضي آیضا. في الوقت نفسه. سعيًا متفانیّا اصطلحت للتو 
على تسميته طليعنًا eT‏ في العلافة بالذات. آي. في بعض الأحيان يكون 
من الصعب أن يكون طليعيًا بالنسبة إلى الآخرين وهذا لا يقتضي ضمئًا أن كل إمكانية 
المرء ينبغي أن تشرك إلى حدها الأقصى. المشكلة - وهي مأثرة حقيقية - هي أن 
يكون المرء طليعيًا بالنسبة إلى نفسه. آي. أن يقوم دومًا بخطوة خارج إمكانيته الخاصة 


کک 


ومتقدمة على خطوته السابقة. بغض النظر عن مدی ضخامة خطوات الآخرین. هذا 
هو الطلب الجوهري للنص (ق) الذي شرحته للتو والذي يودي بتسارع مستمر إلى 
القيم والأهداف المحددة من قبل النص. طالما كانت الشعوب الإسلامية مدركة لهذا 
النمط من الطليعة كانت الأكثر تقدمًا في العالم. 


الثالثة. إن الإعجاز ينعكس بشكل متنوع في حقل اللغة أيضًا . فالدراسة التراثية/ 
التقليدية هي ما إذا كان الإعجاز محدودًا بتحليل عدم إمكانية بلوغه وأسلوبه. وقد 
كتب قدر كبير من الأدب حول ذلك. هذا المظهر من الإعجاز لا يمكن انکاره. وواضح 
حتی. وهو بحد ذاته يجذب الباحثين بشكل نموذجي. إن شكل النظم أو السجع الذي 
صار به النص (ق) هذا حقًا في التاریخ. إذا أخذنا بالحسبان وفرة حيله الأسلوبية 
(البيانية) ومجازاته وقوافيه ولازماته - باختصارء يتميز النص (ق) بنسق لا ينضب 

من القيم اللغوية والأسلوبية وقيم الشكل عمومًا . إن افتتان العرب بهذه القيم هو دائم 
ومعروف جيدًا وهو إلى حد كبير افتتان المسلمين عمومًاء لكن باحثين آخرين لاحظوا 
بوضوح هذا الظهر من الاعجاز أيضًا. لهذاء يقول أحد أفضل مترجمي القرآن. وهو 
أ. ج. آربريل۲۲٥‏ ط۸۲ 1 .4 » إن القرآن هو «سمفونية لا يمكن محاکاتها). يمكن 
العثور على مدائح مماثلة في أعمال بعض المستشرقين الآخرين. مع ذلك فان هذا 
المظهر هو مستكشف بشكل جيد تمامًاء وان يكن غير مستهلك. ولن آفسره هنا. 

- ثمة مستوى آخر من العلاقة بين الاعجاز واللغة مثيرٌ للاهتمام تمامًا: هذه 
العلاقة ليست غريبة لكنها ليست واضحة كالمستوى الأول. آي یفهم الإعجاز ليس 
فقط بوصفه شينًا يتم إبداعه في شكل ولغة خارقين للطبيعة. وبوصفه شيثًا آقنع أوائل 
المسلمين بالنشاً الالهي للنص (ق)ء إضافة إلى آولئك الذين يأتون من بعدهم - لذلك, 
بوصفه شيئا اعطي كل شيء في وقت واحد. شيا جا وفاعلا في حقبة واحدة. هذه 
هي الطبقة الأولى من الاعجاز بالفعل. ولقد ذکرتها للتو بوصفها التصور والدراسة 
التراثيين للاعجاز. مع ذلك. فان الطبقة الثانية والفعالة جدّا من الاعجاز ليست فقط 
القرآن بوصفه الصحف. أي مجموع الأعاجيب الالهية التي فیه. وا لحفوظة والفتوحة 


(1) Arthur J. Arberry, The Koran Interpreted volume 2, London, 1955. 
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للبحث. الأهم من ذلك, أن النص (ق) «ينسج» الاعجاز حول ذاته أیضا. أو وراء ذاته. 
منتجا إياه في الزمان والکان (الفضاء) عمومّا. في کون الأشكال التحركة وفي آثناء 
قيامه بذلك. يشع بشکل طبيعي بکل تأثيره على التطورات حول ذاته من داخل ذاته. 
لذلك. لیس الاعجاز هو مجموع القیم الوجودة في القیم اللغوية والآسلوبية والشكلية 
الحصورة في الصحف فحسب؛ فخارقية القرآن تتدفق بلا توقف ویاستمرار من 
الصحف على العالم. هذه الدينامية التي لا تنتهي التي يؤثر من خلالها على العالم 
تمثل جانبًا هاما من إعجاز النص (ق). لقد رآینا أنه رغم عدم قابلیته للتفيير والجزم 
بخارقیته. فإنه يشجع تطور التراث والاشکال التراثية التي تعلي من شآن النص (ق) 
بما يتناسب مع تهذیباتها . لقد رآینا أيضًا أن النص (ق) یشجع تطور التعلیم والعرفة 
الواسعة کشرط هام لأجل فهمه. واعلائه - الخ. من هناء فان هذا التأثير هو مظهر 
واحد من (مظاهر) تأثير الاعجاز. مع ذلك. لنعد إلى اللغة. 


(ب) القوی الجابنة للغة: 


إن الظهر الواضح من مظاهر الاعجاز في اللفة هو القيمة اللفوية والأسلوبية 
للنص (ق). مع ذلك في حقل اللفة. یکون الاعجاز متحققّا أيضًا وراء هذا الاطار من 
خلال إعلاء تاريخ یمکن بالکاد استیعاب إطاره. إن القرآن قد نظم ومَعَيرَ (قَصَحَنَ) 
اللغة العربية (الكلاسيكية)؛ مع أخذ الزمن الذي أنزل فيه النص (ق) بالاعتبار. فان 
هذه اللغة هي نظامية. متسقة بشكل مذهل ودقيقة بشكل شبه رياضي في حقل 
المورفولوجيا والنحو. وهي أيضًا غنية معجميًا ودلاليًا. بهذه اللفة تم إبداع الإعجاز 
القرآني. إنها لمعجزة أيضًا أن النص (ق). أثناء أربعة عشر قرنًا ونصف قد فتن 
فراع بشکله وأسلوبه, ونحویته, الخ. حاول أن تتخیل عملا ادا عمره بضع مات 
من السنوات بلفتنا الأم یمکن فهمه وتلقیه بهنه الطریقة! قبل النص (ق) مباشرة. 


(ق)» حتی من حیث اللغة: بقیت العلقات محصورة بالاضي. بحيث انه حتی العرب 


ات 


التعلمون لا یمکنهم أن یفهموها الیوم بدون شروحات مفصلة. خلافًا لذلك. فان التص 
القدس, العاصر للمعلقات. لا یزال حيًا إلى الیوم. لیس فقط من حيث الایدیولوجیا 
بل أيضًا من حيث اللفة. 

ينبغي القول إن اللفة العربية الحديثة قد تفیرت. بالنسبة إلى اللفة القرآنية 
الكلاسيكية. إلى درجة معينة - وهو آمر طبيعي فقط - في حقل العجم والترکیب. 
الخ. لکن هذه التفیرات لا يمكن مقارنتها بتلك التغييرات القائمة بين اللغتین الألمانية 
والغوطية. على سبیل الثال. أو بين السلافية القديمة والصربية أو بين اللاتينية وعدد 
من لغات الرومانس(. الخ... لقد ظل تقارب اللغة العربية الكلاسيكية والعربية الحديثة 
تقاربًا قويًا بشکل صارخ إذا آخذنا في الحسبان الزمن الطویل النقضي. إن تأثیر 
النص (ق) هو تأثیر محدد تمامًا هناء إنه تأثیر إعجازيء ويشهد على ما اصطلحت 
على تسمیته تأثير الاعجاز خارج غلافي الصحف. ۰ فالنص (ق) لم يسمح فحسب بل 
شجم أيضًا تطور الأشکال. وحتی اللفة. التي تبقی دومّا في مركز هذا الکون الثقافي 
والحضاري. فالنص القرآني ببساطة لا يدع اللغة تول هكذا إلى أن تصبح غير قابلة 
للتمييز عن رحمها؛ إنه يمتلك القدرة على منع اللغة (ات) من التطور والانفصال في 
الزمن إلى النقطة التي تقطع فيها الصلة بينهماء كما هو الحال مع لغات أخرى. إن 
فعاليته الاعجازية على هذا الستوی جلية ومذهلة 8 علاوة على ذلك. لا يمكن 
القول إن اللغة العربية الحديثة عتيقة ومتحجرة كما يمكن أن نتوقع بالنظر إلى العدد 
الكبير من القرون التي تفصل بين ظهور النص (ق) ويومنا هذا . رغم أنه قد يبدو (قولا) 
منطويًا على تناقض للوهلة الأولی. فإن هذه النواة اللغوية للوطن العربي تمتلك قوة غير 
اعتيادية تبقي بها تطور اللفة «تحت السيطرة» مانعة إياها من «التمدد» لكنها تمنعها 
آیضا من أن تصبح باطلة الطراز عصية على التمييز. إن النص (ق) يسعى بشكل راسخ 
إلى السيطرة على كل التاريخ: بما في ذلك اللغة في التاريخ. 


(۱) لغات الرومانس: هي اللغات الأوروبية التي تنتمي إلى عائلة اللغات اللاتينية كالاسبانية والإيطالية والبرتغالية 
والفرنسية والرومانية (المترجم). 
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غالبّا ما قرآت وسمعت الستعربین یتساءلون: كيف لم تصبح اللهجات القوية 
والعديدة في الوطن العربي مستقلة ولم تتطور إلى لفات منفصلة - كما حدث مع 
السلافية القديمة أو اللاتينية. عبر هؤلاء الستعربون آیضا عن ایمانهم بأن هذا 
سیحدث حتمّا. وان يكن بشکل متأخر(). آما ردي على ذلك فقد كان دائمًا هو أن 
هذه الرژی تفشل في فهم البداً الأساسي لوقع النص (ق) - ان شین کهذا لا یمکن 
أن یحدث نظرّا إلى الحيوية اللفوية للنص (ق). التي تثبتها القرون الأخيرة فحسب. 
إن القارنة مع اللفات الأخرى تفشل في ملاحظة أن الظروف التاريخية والدينية 
للسلافية القديمة واللاتينية والعربية لا يمكن مقارنتها. شمة حتی محاولات في هذه 
الأیام. نعرف بها على الانترنت. لتسویق آنواع عالية مطبوعة ضخمة إلى حد کبیر من 
طبعات منحولة بشکل متعمد من النص القرآني - لتقویض موئوقية القرآن. مع ذلك. 
تمثل هذه محاولات شبه طفولية في عصرنا. لأنه إذا لم يزوّر النص (ق). أو حتی كلمة 
واحدة فیه, في العقود الأولى من الاسلام (كما حدث فعلا مع التتزیلات (الرسالات) 
السماوية الأخرى) فمن الستحیل إذَا أن یزور الآن. فهذا مستحیل بسبب اعجاز اللفة 
ذاته. الذي هو ضمانة صلبة لوثوقیته. بما أن بديهية خارقیته اللفوية والأسلوبية قد 
برهنت في بداية «نرول» النص (ق). فانها قد آمنت موثوقية النص (ق) لأن السلمین؛ 
بشکل طبيعي. کانوا یقظین حول کل حرف بوصفه آقدس شيء - وحجة البنية الالهية 
ن ها 


نانك فزن الظهر اللقرن والتاريخي للاعجاز جلي في عدم تركه اللغة العربية 
تتبدد . من .بين تبعات هذا التآثیر حقيقة آن النص (ق) باللفة العريية. الذي یتضمن 
ایشا الاسلام. الختوی ضمته والعامل انطلاقا قد یمثل العنصر الرابط للوطن 


(۱) إن الطموح. أو التوق حتى؛ إلى وضع نهاية للمعیار الأدبي العربي الواحد لیس فقط موجودا لدی الستعربین 
بل آیضا لدی بعض العرب المتأثرين بالاستشراق الذين لم تكن لهم مرجعية آخری سوی الستشرقین. يمكن أن 
یمثلهم جمیعا أشهر بطل سلبي للثقافة العربية الحديثة. طه حسين (۱۸۸۰ - ۱۹۷۳) الذي کافح لمحو أسطع 
الفترات الشعرية في التاریخ العربي» مجادلا بقوة حتی» بطريقة آتاتوركية. بآن يتم التخلي عن الخط العربي 
لصالح الأيجدية اللاتينية. 


العربي الیوم. الذي هو شدید التنوع سياسيًاء وعلی خصام حتی. بحیث كان سیتفکك 
تشککا لا یشک اعا سوال كد كيو ان الله ارا اة المسيرة اف من 
قبل التص (ق). هي لفة واحدة في کل آنحاء الوطن العربي: في ين أن اللهجات, رغم 
کونها عديدة ومختلفة إلى حد عدم امكانية التواصل التبادل (في ما بینها)؛ ممنوعة 
من «الانفصال الكلي» عن الآم. حتی أنه من الواقعي أن نتوقع - کنقیض لتوقعات 
الستعربین الذین سبق ذکرهم - أن تزداد نسبنة وتهمیش هذه اللهجات وآن تصبح 
القصحی الأدبية واسعة الانتشار بشکل متزاید بسبب التعلیم الجماهيري التزاید 
والتأثير القوي بشکل متزاید لوسائل الاعلام. 

بالتاکید. بسبب القوی الجابة للنص (ق) - مع الاعجاز اللفوي کمامل مهم - فان 
فال التعاقة الحريية أن ما مها ارهن القاقة الحربية لاسام تمدق 
وحدة بمینها بلفة الثقافة والحضارة رغم حقيقة آن هذه البيكة الثقافية والحضارية 
هي. من ناحية آولی. فضاء النشاط الابداعي للعرب الذین هم على اطلاع جید على 
القوی الجابذة. وهي. من ناحية آخری. فضاء للشعوب الأجنبية وغیر العربية. لذلك 
ینعکس الظهر اللفوي التقافي من |عجاز النص (ق) في حقيقة أله یجمع الوطن 
العربي معا تقريبًا وفي الوقت نفسه. يجعل غير العرب ینجذبون نحوه ثقافيًا وبلغة 
أشكال بعینها. إن طموح النص (ق) إلى الكونية أكيدة. إذ یحقق بطريقة فريدة ما 
تدعی «وحدة التنوع». مع دلك. فهذه ليست هي النجزات القصوی لإعجاز النص. 

لقد ذکرت للتو أن اعجاز لغة وشکل القرآن لا يمكن إدراكه واختباره من قبل غير 
الملمين باللفة العربیة؛ في الوقت نفسه ينبغي أن یوضع في الذهن أن المؤمنين یعتبرون 
الاعجاز معجزة حقيقية من الله. كنتيجة لذلك. يعني هذا أن المؤمنين غير الملمين باللغة 
العربية محرومون من شيء هام جدًا. إذ لا يمكن لأي ترجمة للقرآن أن تعوض بشکل 
كاف عن الأصلء وکثیر من المنین. ذوي الفضول التثقافي. یصبحون ملمین بالاصل من 
خلال الترجمات. بما آني آیضا قد ترجمت القرآن إلى اللفة البوسنية (ونشرت الترجمة 
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في عام ۲۰۰۶) وأنا مطلع جيدًا على ترجمات أخرى کثيرة. فانني أعرف حقيقة أنه 
بغض النظر عن مدى براعة الترجمة. توجد خسارات جسيمة في مجال القيم الأدبية 
والجمالية والدلالية للنص (ق)(). فالإعجاز لا يمكن فصله عن اللغة العربية. 


يمكن تعريف مفهوم الحرمان. إلى درجة معينة وبشكل شرطي فقط. بأنه التلقي 
غير الوافي نسبهّا للنص (ق). من المتعارف علیه. تلقي الاعجاز ليس شرطا لأجل 
الایمان المفروض على المؤمن: إذ يكون قد توصل إلى إيمانه قبلئن ولا يحتاج بالضرورة 
إلى الإعجاز كحجة. مع ذلك. من الواضح أن إيمانه سوف يكون مزیتّا بتلقي الإعجاز 
وبهذا المعنى ينبغي فهم الحرمان. وربما الإحباط. لأن تجرية الإعجاز هي بالفعل 


سعور .عحيب. 

تؤدي حقيقة عدم الإلمام باللغة العربية والإحساس بالحرمان الناشيء عن عدم 
الإلمام هذا إلى تبعة بعيدة المدى للنص (ق) يُتنباً بها مسبقًا من خلال الإعجاز. آي. إن 
كل مؤمن يشعر بالحاجة إلى تعلم اللغة العربية. أو حتى إلى المطالبة بها قدر الإمكان 
لكي يفهم ويخبر ما يُعرف بالإعجاز. الأهم من ذلك. تلبية لهذه الحاجةء كل جالية 
إسلامية خارج الوطن العربي ينبغي أن تؤثر في نهاية المطاف في تعلم العربية عن 
طريق مرجعية وأدوات الجالية. من المعروف جيدًا أن اللغة العربية وحدها تستخدم 
في الصلاة. وهذا هو السبب في أن كل مسلم يجب عليه أن يعرف الحد الأدنى من 


(١)إن‏ الدلالة اللامحدودة للنص الأصلى غالبًا ما تفوت أولتك الذين يقرأون النص بالعربية» وعندما تبداً هذه 
الدلالة بالتكشف يتغلب على الرء القلق من القراءة الاختزالية الخاصة للنص. سوف أشرح ذلك بمثال واحد فقط. 
من المتعارف عليه أن نترجم الابتهال (بسم الله) وهو شائع في النص (ق) إلى الإنكليزية على الشكل التالي: 106 10 
Name of God, the Compassionate, the Merciful‏ حتى في اللغة العربية الحديثة فان الصفتين الأصليتين 
الرحمن والرحيم قد تحولتا إلى المعنيين المعطيين لهما في الترجمة؛ لكن ينبغي ألا ينسى أن نص القرآن كلاسيكي 
ويتوجه دائمًا إلى أصله؛ إلى الجذروالدلالة الفنية في الوقت نفسه. هكذاء فان الحقل الدلالي لهاتين الكلمتين آسر 
فعلا: فكلتا الصفتين لهما نفس الجذر رحم المستعمل لاشتقاق كلمة الرحم يدل ضمتًاء وهو ما ينبغي أن نتذكره 
على الولادة كفعل منح الحياة؛ الحماية المثالية في الرحم بوصفها الرحمة والعناية المطلقتين (اللذان تؤمنهما الم 
للجنين في رحمها ومن ثم للطفل المولود من الرحم) الخ. (كان مترجم القرآن إلى الفرنسية؛ أندريه شوراكي مدرکا 
لذلك وترجم هاتين الصفتين إلى الفرنسية بكلمتي 112]1101311- من الرحم؛ و[112]1111- أمومي. 

Cf. Andre’ Chouraqui, The Ten Commandmendnents Today, translated in B/C s by Jadranka Brnc’ic I 

Kuno pranjic, Konzor, Zagreb 2005, P. 113) 

هذا الغنی بالعاني الأكثر إيجابية ضمن نفس الحقل الدلالي هو مؤثر حقًّا» خصوصًا عندما تكون هذه الكلمات هي 
صفات لاسم الله» مثل الصفات الأكثر تكرارًا . مثل هذه الحالات تجدد بشكل عجيب معنى الابتهال الذي يتلى 
بشكل تلقائي في حين يجعل المرء يتساءل عاجرًا : هل توجد أية نهاية على الإطلاق للوفرة الدلالية للنص؟ 
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النص (ق) الطلوب للصلاة. لکن هذا لا يعني ضمتا أن شخصًا ما یمتلك العرفة 
باللفة. لآن أناسًا کثیرین پرتلون هذه الأجزاء من النص بدون أن یکونوا عارفین 
بمعناها . مع ذلك. یتطلب الاعجاز تعلم اللفة العربية نظرًا لأن تمکتا معينًا من اللفة 
هو ضروري لكي نفهم الاعجاز. 

بالتأكيد كانت القوة الجابنة للفة فاعلة في زمن النبي. وعلی مر التاریخ إلى 
اللحظة الحالية. التي تتغلب فیها. كما رآینا على القوی المشتتة أو حتی الفرقة للوطن 
العربي العاصر. مع ذلك, مثلما كان للاعجاز تأثيره في الستقبل - منظورًا الیه, مثلا 
من منظور الحکام الاسلامیین الأوائلء الذين ینتمون إلى الاضي من منظورنا - كذلك 
فانه سوف يترك آخره . بتطبیق البداً نفسه. في الستقبل الآتي آمامنا. هذا لأن 
رشان ضحم د ضایف اللقة سره ا واک ا هم الف فى آعای 
مستویاته یتطلب تمکتا من اللفة العربیة؛ بشکل ضمني يُتصح کل مؤمن - رغم أن ذلك 
لیس شرطا لایمانه - بأن يتعلم العربية. هذا آثر قوي للنص (ق) في شکل الاعجاز. 
لأن نفس القوة بداخله التي تجمع الوطن العربي معًا تنشد جمع العالم الاسلامي 
برمته لیس فقط في الدین بل آیضا في «لفة هذا الدین». بشکل آدق. إن لفة إيمان 
الاسلام هي لغة واحدة - أي اللفة العربية. لكنهاء بسبب الاعجاز. تطمح إلى تجاوز 
هذه «العرفة» على مستوی الطقس (الديني). الستوی الذي تتلی عنده آجزاء من 
النص (ق) بدون فهمها فهمًا تامّاء والوصول إلى أعلى مستوی من التمکن اللفوي. 

لیس من الصعب استخلاص النتيجة کتبعات مترتبة على ذلك لکنها تبقی مؤثرة 
مع ذلك. آي. یستنتج من كل ذلك أن الطموح الأساسي» على مستوی الاعجاز اللفوي, 
هو باتجاه الوحدة اللفوية للعالم. یتحقق هذا الطموح في دوائر متراکزة: الداترة 
الأولى هي الحجاز والعربية السعودية. حيث كان النبي فاعلا من خلال الوحي؛ ثم. 
دواتر العالم الحدودة بالاسلام في العهدین الأموي (۷۵۰-1۱) والعباسي (۷۵۰- 
۸ - انتهاء بالآراضي البوسنية حیث. على مدی قرون. كانت كل الأعمال الابداعية 
في كافة الجالات الروحية باللفة العربية. أخيرًاء إن اللفة العربية معترف بها آیضا 
کلفة رسمية في الأمم التحدة (۱۹۷۲). بالتأكيد بسبب النص (ق) وحده. في هذه 
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اللحظة لا يمكن التکهن بمستقبل اللغة العربيةء لکن لا يوجد شك في آنها لن تتخلی 
وفي الواقع لا یمکنها آن. تتخلی عن انتشاریتها. نظرًا إلى آنها متأصلة في النص (ق). 

لا يمكن معاملة اللفة وثقافتها بشکل منفصل. وهذا يعني ضمتاً أن الأمم التحدة 

تعترف بالعربية كلغة رسمية لأن القرآن قد نزل بها. بل إن هذه اللفة قد آصبحت 

اللفة الرسمية بسبب غنی وأهمية الثقافة التي تم ابداعها داخل اطار النص (ق) وتحت 
أو هذه الشافة: بوضفها مجالا شاسفا من الاشکال التمقة: كر تم تطویرها غالبا 
کمزیج (من الثقافات). آي. جذب النص (ق) إلى مدار الأشكال السابقة من ثقافات 
آخری - وخصوصا الثقافتین الفارسية والهندية. على سبیل الثال - لکن كان علیها دومًا 
أن تتکیف مع الفضاء الجدید. متقولبة بدلك في آشکال جديدة تمامًا ذات قيمة هائلة. 

لایوجد شك - من موقع النص (ق) - في أن هذه الطموحات من طرف النص 
(ق) تخطط باتجاه الستقبل أيضًا. فمن خلال تأثير الاعجاز, یبقی آسلوب ولفة النص 
(ق) مذهلین وآسرین إلى الأبدء جاعلین الشعور بالحاجة إلى تعلم العربية قائمًا إلى 
الأبد . بذلك سيؤثر النص (ق)؛ من خلال لغتهء وبالتاكيد من خلال مضمونه - کهدف 
له - في الثقافة التي سیعترف بداخلها دائمًا بغنی الأشکال, بدون تطلع نحو توحیدها 
التام. علاوة على ذلك. فإن خاتمة سورة الشعراء تقر ضمتا بتنوع الأشكال بشرط ألا 
یکون هناك أي انتهاك للتوحید الاسلامي. ينبفي القول إن النص مقبول آیضا كقيمة 
للتتوع عبر الثقافات. بهذا الخصوص, آصبحت الآية التالية قولا شائمّا: یا آیها 
الناس انا خلقناکم من ذكر وأنثى وجعلناکم شعوبا وقبائل لتعارفوا 4“ 

هذه الآية هي آکثر بکثیر من التسامح الذي پنسب إلى الاسلام؛ لآن هذه ليست 
مسالة قسامع پوصفه تحملا او شولا أو اکتا بل مسالة علاقة قاعلة من الشمارف 
في التنوع؛ بما أن هذه بينة على مشيئة الله ورحمته. فیجب تبجیلها على هذا النحو 
وهو يجعل» في الوقت نفسه. المشاركة في كل مسعى نحو التعارف المتبادل بين «شعوب 
وقبائل» فريضة دينية مختلفة. لذلك فهو أكثر بكثير من التعايش والتسامح. إن النص 
(ق) بالتأكيد يرعى الاختلافات بوصفها فضيلة وبينة على حكمة الله. مع المشاركة 
الفاعلة لظاهرة الإعجاز في ذلك أيضًا. 
)١(‏ سورة الحجرات الآية (۱۳). 
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ج -المظاهر ال خری للاعجاز ومنظورات الأشكال 


ثمة آیضا جوانب آخری للاعجاز لا تنبغي مناقشتها بالتفصیل هنا بل ينبغي 
ذکرها على الأقل. ۱ ۱ 

لقد عرف فقهاء القرآن ومنذ زمن طویل. عناصر «الاعجاز العلمي» فيه 
محاولین أن یبرهنوا أن القرآن قد استبق العلوم الحدیثة(. 

بالاضافة إلى ذلك. فقد سجل عصرنا بعض الحاولات الجادة لعالجة النص 
(ق) رياضهًا باستعمال تقانات العلومات الحديثة. على سبیل الثال» إن بحث رشاد 
خليفة!" جدیر باللاحظة في هذا الحقل. وقد کتبت مجلدّا بوسنیٌا مع الرياضي لوتفو 
کوریش 16716 1070 تم توزیعه مؤخرًا على الکتبات(". هذا البحث الدقیق يثير 
الاهتمام عمومًا وأعتقد حتی آن له مستقبلا واعدًا . مع ذلك فان دراسة الاعجاز في 
مفهومه التراشي لم تستنفد بعد . 


- ينبفي آیضا التنويه إلى ملاحظة أن التراث. في مفهومه للاعجاز. یضمّن 
العلومات التي یقدمها النص (ق) حول الستقبل أيضًا. أي آعلن القرآن عن آحداث 
تاريخية محددة بدقة تامة. ما يشكل آحد الأاسس لبناء عقيدة خارقیته. لأن النبي 
وحده استطاع أن یعرف أو يتنبا بهذه الأشیاء. في الجوهر. إن قسمًا کبیرا من النص 
(ق) هو مكرّس بالفعل للمستقبل. ویمکن اثبات خارقیته من هذا الجانب آیضا. 
آخیرا. إن النص (ق) موجه نحو الستقبل بمعنی خاص - مستقبل آخروي قيامي 
2161 ۳۹0۳0۵)010 لا یمکن التحقق منه بعد . 


(۱) ذكرت بعض الأمثلة من علم الفلك. لکن یمکن ایجاد آمثلة من العلوم الأخرى آیضا. ثمة بالأحرى أدب واسع 
حول هذا الوضوع. انظر: 
Dr. Maurice Bucaillie, The Bible, The Quran and science. Holy scriptures Examined in the Light of‏ 
Modern Knowledge, Publisher seghers, Paris, 1976.‏ 
ترجم هذا العمل إلى البوسنية آیضا: 
Maurice Bucaellie, Bibija kur ’an nauka,starjesin stvo Islamske zajednice u SR Bosni I Hecegovini, ed.‏ 
Sarajevo, 1979.‏ ,2 
Rashad khalifa, Quran: visual presentation of the Miracle, Tucson, 1982.‏ )2( 
Esad Durakovic and Lutvo Kuric, The Quran - Stylistic and Mathematical Miracle (Kur>en - stilisko‏ )3( 
I matematicko Cudo), Svetlost-komerc, Sarajevo, 2006.‏ 


2ت ۱۵ = 


فى ها بتفاق يملاهب الاخجان: الق لم بنحت کمصطلع الا فى الفرن ااناس 
فيجب ذکر مصطلح آخر تم ادخاله في القرون الأولی من الاسلام(. فقد استعمل 
المعتزلة في نقاشاتهم المبكرة مفهوم الصرف (النظام في سنة ۸۶7). الذي لایزال 
الستشرقون یناقشونه إلى الیوم. إن مفهوم الصرف (الحرف عن السار/ الثني) 
يعبر عن قرار الله أو مخططه التضمن في النص (ق) یمنع الناس بتصمیم الهي. 
من تقلیده. بنوع من قرار مسبق آو ضمني, بحرفیم النص (ق) بشکل فعلي عن بذاك 
السار. يشي نیتهم الممكنة على تقلیده. أو حتی يصد مثل هذه النية. حتی رغم أن 
مفهوم الصرف معروف لاعن فاق |جماما اسا ماقا علی حد علمي: قد ترکه 
جات مع آقلية من العلقین الذین يزيدون التفوق الأسلوبي (البياني) التراني للقرآن. 

تنگم اعفار انا میا اقازبات تاه ۶ الاهجاز الوسبوفة أعللاه شاطكة حوهر | 
لأنها كلها قد وجدت نقاط استنادها في التص (ق)» وان يكن بدرجات مختلفة. برغم 
ذنك: فان امقارية التراثية للاعجاز. مثل خارقية النص (ق) في مجال اللفة والاأسلوب, 
هي بالتأکید الأكثر شیوعا وقد أثمرت نتائج لا حصر لها - كتلة هائلة من الأدب على 
مدی تاريخ النص (ق). مع ذلك فان القارية التراثية یمکن اعتبارها مشبعة بععنی 
خاص واحد. أي: إن دراسة لفة واسلوب التص النجزة على مدی القرون اماضية 
ينبفي |نماشها بمعالجة منهجية مختلفةء مع الأخذ فى الاعتبار آن النص (ق) یعلن 
بصراحة أنه منوّل من أجل الأزمنة كافة وآنه يطرح تحديًا لهذه الأزمنة بلفة التفسیر. 
من اللمكرف نا أن تور اللقة وكروة اة اوتساننه هما مس :إعادة السسين 
الدائمة لاعجاز النص, لكنني أعتقد أنه من الممكن: أو حتى من الضروريء أن نجدد 
هذه اللقارية زاین كوخ اللغطليل ال ارو )او كد حول داتسار 

تلخيصًا لهذا التحليل يمكنني القول إن البحث في خارقية النص (ق) في 
إطار اللغة والاسلوب یمثل. بشكل شرطي» مجرد مرحلة أو منطلق من أجل مزيد 
(۱) لذلك فان مصطلح إعجاز لم يظهر مع نزول النص (ق) بل في ما بعد» ما يرمز إلى العجز البشري عن محاكاة 

النص أو أي جزء من أجزائه سواء في المضمون أو الشكل 


Cf. Issa J. Boullata, «The Rhetorical Interpretation of the Quran: Ijazz and Related Topics» in 5 
kari>c ( ed.), Semantics of the Quran, BEMUST, Sarajevo, 1998, P. 494. 
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من البحث. إذا كان هذا البحث محصورًا بمجال الأسلوبيات اللفوية بدون ربطها 
پالجالات الأخرى, عندئذ لایکون هذا البحث معقدا. مع أنه قد يكون مثيرًا للاهتمام 
ای ااا تقوم ججح التضعای): إل الدرجة القن بار يها شین رة 
من خلال إعجازه؛ تأثيرًا واسعًا جدًا على التاريخ ويقرر أن تأثيره المستقبلي ریما 
سيكون أوسع حتی. لذلكك» من منظور الأسلوبیات اللفوية. منظور آیدته المكتبة اتكاملة 
من الأعمال الكتوبة عنه. فان مفهوم الاعجاز يجب أن ينقل إلى مجالات مرتبطة 
باللغة والاسلوبیات أو بشکل عام إلى الأدب. بالاضاقة إلى الجال الاوسع من الاشکال 
الحققة في فتئة التاریخ التي نطلق علیها اسم الثقافة والتراث. إن معرفة ودراسة 
اللفة. مفيدة جدّا في البحث في امتداد الاعجاز؛ مع ذلك. یسلط الضوء عليه أحيانًا 
عن طریق الأشكال الأخرى في الثقافة. من الخطأ أن نعتبر الاعجاز شيئًا یخنق هذه 
الأشكال أو يثبط تقلباتها وتوسعها عن طريق تفوقه بحيث إنه» بفضل مكانته على 
مستوى الالهي. اذعی بشكل مزعوم علاقة عديمة الاحتمال قليلة الاحتمال بتطور 
الأشکال. علی العکس من ذلك. من الفاجین کم یشجم النص (ق) التنوع الاجمالي 
(الا في ما یتعلق بالتوحید, كما قلت للتو): من التنوع الهائل للأشكال في الأدب 
(وتنوع الأدب ذاته). الأشكال في الخط. وحدة التتوع في ما پخص الأرابسك» إلى 
التشجیع التام للألوان الختلفة للبشرة الانسانية أو تنوع الأعراق. مع دلك. فان هذا 
التنوع الهائل یتحقق في وحدة الاطار الهائل الواحد المسمى الاسلام. أو ضمن الاطار 
الذي يخلقه النص (ق). ان اعجازه هو القوة الدافعة وراء ازدهار الأشكال في الثقافة 
والحضارة العربیتین الاسلامیتین الدائمتي الفنی. بشرط آلا یطمح شيء منتج إلى 
أن یکون مکافتّا لانص (ق). یقول النص عدا من الرات إن الشرط الأساسي لأجل 
النقيدة الإسالامية هو آلا تسب هریگ إلى الله الا يكون اجه( ظاهر نا فقط) مكاةا 
له. لأن النص (ق) يقول بالحجة والبرهان أن لا أحد مكافنًا لله ولم يكن له كفوًا 
أحد4. إن الموثوقية الطلقة تنطبق على نصه (ق ) آیضا: إنه فذ أو الأفضل بعد 
خارق للطبيعة بما أنه هبة من الله. من المستحيل تأليف شيء مكافئ له. إنه غير 
قابل للتكرار ولا يتكرر باللغة المثالية .حتى على مستوى الشكل في معناه الأساسي, 
يمثل النص (ق) شيئًا فريدًا تمامًا في التاريخ. آي. في بعض الأحيان يُصنف تحت 
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تراث السجع - النثر القفی والوزون الذي كان العرب السلمون على معرفة جيدة به 
لکن مقارية آدق تکشف أنه رغم أن للنص (ق) عناصر كثيرة من السجع. فإنه غالبا 
ما يبتعد بشکل مقصود عن هذا الجنس (الأدبي) من حيث انتظام القافية. وهذا هو 
السبب في أنه غالبا ما یصنف بأنه نظم. أي جنس من النثر ذي البنية الخاصة. 
إن الصطلحات الأدبية غير قادرة على النقل الکامل لسماته النوعية. بعبارة آخری, 
يشجع النص (ق) ازدهار الأشکال. (مع) بقائها في مركز الکون الذي يعاد ابداعها 
فيه. على مسافة الاعجاز الذي يؤثر منها النص (ق) على تشکیلها؛ شاعرا في الوقت 
نفسه بالارتیاح لکونه الاعلی بینها . إن الشعر الوثني الجاهلي. الشرب بالضمون الذي 
آوجده الكهنةء قد آلفي تحديدًا بسبب هذا الضمون, أو على نحو آدق, تم افراغ الشعر 
منه. لقد حمل النص القرآني بشکل كفؤ الضمون. مضمونًا فريدًا من أعلى مرتبة, 
هذا هو السبب في أن الأشکال الأخرى يجب أن تختلف عن النص (ق) لكي تبقی حية 
في الکون الذي خلقه. بهذه الصطلحات. من هذه الناحية لا توجد أي منافسة - ولا 
ينبغي أن تکون هناك أية منافسة من موقع النص (ق). من الثیر للاهتمام أن نلاحظ 
في هذا السیاق أن النص (ق) قد آثر أيضًا على الأشكال التي آقصاها عن مداره. 

لقد نجا الشعر في ظل شروط معينة لكن بعض الأشكال الأخرى الهامة جدًا 
في ثقافات أخرىء تمت إزالتها أو تم تقييدها في الثقافة العربية بسبب تطلعاتها 
إلى «خطف» المضمون الذي يعتبره النص (ق) خاصًا به؛ أو إلى إقامة شراكة مع 
النص (ق). فالثقافة العربية الإسلامية لم تطور النحت. إذ كان النحت في التراث 
الجاهلي وثيق الارتباط بالديانة الوثنية. بحيث إن الكعبة كانت مليئة بالآصنام - 
الآلهة المنحوتة. بالطبع. انسجامًا مع روحه. كان للاسلام موقف غير مساوم من هذا 
الشكل من الإبداع العربي بحيث كان النحت يهشم إلى كسرء طوال الوقت. فهو لم 
يتطور بدا في الثقافة العربية الإسلامية بسبب ماضيه الوثني وحاجة الإسلام إلى 
الابتعاد بنفسه عن الثقافات الأخرى التي كانت قبل القرآن: وبعده آیضّا. تربط النحت 
ربطًا وثيقا بمعتقداتها. مع ذلك. شهد فن العمارة تطورًا لا يمكن تصوره في هذه 
الثقافة. لأسباب مشابهة فشل الرسم أيضًا في التطور. كنتيجة لذلك. ازدهرت فنون 
الأرابسك والخط والمنمنمات (الفسيفساء) الإسلامية «بطريقة التعويض». 
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آخیرا. لم تتطور الوسیقا في الثقافة العربية الاسلامية بمقدار ما تطورت في 
التراث السيحي. فقد لاقت تقريبًا نفس مصير الشعر: كانت شعبية في الوطن العربي 
الاسلامي لکنها مستبعدة من الخدمة الدينية. إذ لا توجد آلات موسيقية في الساجد 
ولا تترافق الصلاة باي شکل من الوسیقا. لا توجد موسیقا کنائسية. علاوة على 
ذلك» فإن الفرد يصلي ضمن الصمت الکامل لذهنه ویتواصل مع الله. في حين تصلي 
الجماعة جزئیا بصمت وجزئيًا بصوت مرتفع بسبب التواصل الشعائري الضروري. 
بعض شعائر الدراویش ليست قاعدة (فریضة) بل هي بالأحرى زوائد (نوافل) في 
التراث. لذلك. فكل هذه تمثل آشکالا لم تتمکن من البقاء في موازاة النص (ق). نظرًا 
إلى آنها كانت مدعية آکثر مما ينبفي بلفة التعبیر عن هذا الضمون. الذي هو امتیاز 
للنص (ق). تکون الساجد خالية تمامّا . فالفضاء «الخالي» بداخلها هو نمط خاص من 
الشکل. في الحقيقة. یمتلك فضاء السجد «شکل فراغ» لأنه الاکثر ملاءمة لاستیعاب 
النص (ق) وتوکید رنینه بالطريقة الأكثر فعالية. إن النص (ق) (هنا: الكلمة (ق) ) يتم 
ادخالها إلى هذا الفضاء واخراجها منه مع روحانية الإنسان؛ لأنه في هذه الروحانية 
فقط يكون الإيمان موجودًا حقا. إن النص (ق). الذي لا آخذه بمعناه الحرفي (كنص 
مكتوب) هو مكثف ذاتيًا في عقل وروح الانسان» وهذا هو السبب في أنه يصبح 
متحققا بسهولة في أي فضاء. في حين أن هذا الفضاء الحر (إنه حر أكثر مما هو 
فارغ) يشجع بالشكل الأكثر ملاءمة لحرية النصء انعتاقه من الأشكال البصرية أو 
غيرها التي سوف تختزله بلغة التماهي. 

المظهر الوحيد الذي يصبح فيه النص (ق) مرتبطا بنمط من «الشكل الموسيقي» 
هو التجويد أو إلقاء النص بشكل غنائي بصوت عال وفقا لقواعد صارمة (يعرف 
باسم «ترتيل القرآن» بين المسلمين؛ مع التجنب المتعمد لكلمة «غناء»). مع ذلك ثمة 
شيء ما مثير للاهتمام فيه. إن القرآن لا يُرتل مع الموسيقا أو أية آلة موسيقية. مع 
کون التركيز على الصوت البشري بوصفه شیّا فريدًا وبشريًا بشكل مطلق. فالإسلام 
هو دين فردية مطلقة. مع عدم وجود كهنوت أو أي توسط فيزيائي آخر (بصري أو 
نحتي)؛ وهو السبب في أن الصلاة تؤدى في أعمق صمت الخلوة (الخصوصية) أو 
بصوت بشري فقط. بالتاکید تم تنزیل النص (ق) بوصفه كلمة (قولا): وتصبح الكلمة 
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التي تخرق السکون وأعماق الخلوة. أو تصبح الكلمة التي تطفو على السطح في 
من خلاله تعبیرها الکامل في الصوت البشري. فالانسان وحده. بدون آية مساعدة أو 
توسط الانسان النعم عليه بالکلمة والتعبیر الفصیح (البيان)» يكون سيدًا بشكل تام 
في التواصل مع اض (ق) ومع الله بسبب هذا الانتباه الکامل واللامجزاً إلى الكلمة 
(ق). سواء كان يتأمل فیها في آعماق السکون أو في الخیال مع رنینها في الصوت 
البشري. هذا هو في الوقت نفسه. شكل الاقتراب المطلق إلى الله. وهو يبدو حافرًا 
هامًا لأجل المهتدين إلى الدين الجديد . بلغة الارتقاء بالاعجاز في العالم خارج العالم 
hS‏ ا أن يدعى تحاملا؛ وينتج 
إلى آن الإعجاز هو موضوع إجماع في الوطن العربي - لذلك فهو ليس موضع شك. 
وأسلوبه؛ يكون للمسلمين آحیانا رد فعل سلبي علیه. معتبرينه تجدیفا أو استعدادًا له. 
وآنا e as‏ عندما ار ان 6 اللغة ھک 


(۱) من الدهش تمامًا أن الواقف غير الصحيحة من القرآن واعجازه وترجمته تستمر أيضًا بين أناس لاینسجم 
انعدام فهمهم للقضایا الأساسية مع العلم والناصب التي یشغلونها. هكذا هو الحال - بشکل يدعو إلى القلق 
مثلما يدعو إلى الأسف - مع یوسف راميتش» 1321016 ۱51[: وهو بروفیسور في كلية سراییفو للدراسات 
الاسلامية كان ينشر نصوصًا حول القرآن وترجمته؛ مبرهنًا - بمثابرة مذهلة لا يقدر علیها سوی الجهل - 
لا يفهم جوهر الا عجاز وعلاقة الترجم به. 
في آخر کتبه بعنوان كيف نترجم القرآن (2007 ,1126 .1 ."1 kuran‏ ۳۲۵۷۵۵۲ 162160) كما في آعماله السابقة 
یتکلف رامیتش من مقدمات مغلوطة تنتج؛ بحد ذاتها؛ عددًا هاقلا من الاستنتاجات الفضائحية. أعني» بمناقشة 
العلاقة بين المضمون والشكل مع إحالة خاصة إلى القرآن؛ يعلن راميتش التالي: « . نود أن نشير إلى أنه 
بخصوص النزاع بين المضمون والشكلء فان الأولوية يجب أن تعطى إلى المضمون. بالطبع؛ لقد تم تنزيل القرآن 
بسبب المضمون والرسالة؛ وليس الشكل والتجربة الجمالية» (ص. .)١15‏ لا يسع القارئ سوى أن يتساءل كيف 
يمكن فهم عمل معقد كالقرآن عن طريق ذهن يظن - على النقيض من مجمل تجربة علم الجمال - أن مضمونه 
وشكله هما نزاع» وليس في تطلع لا يهتز نحو التعاون المثالي. بالإضافة إلى ذلك فان البيان المستشهد به ينكر 
حتى الإعجازذاته: اعجاز القرآن ليس في مضمونه بل في تنزيل هذا الضمون في شكل فن - لذلك؛ في وحدتهما 
وتعاونهما المثالي - حيث يمتلك الشكل أيضًا إمكانية جمالية كبيرة. ما هو أسوأ من ذلك حتى هو أن هذا الذهن 
قد «ربی» عددًا من الأجيال من الطلاب. بشكل جوهري إن ذلك لا يستحق النقاش العلمي أو أي اعتبارفي الجسم 
الرئيسي للنص: مثل هذا الانحراف لا يستحق أكثر من الهامشية وضيق الحاشية. 


ا 


برهان أن القرآن هو عمل (من تألیف) النبي, والحجة الهامة في برهان هذا النوع 
من الولفية هو تأكيد القیم الأدبية للنص. هكذا قدم الستشرقون مجموعة کاملة من 
الادوات لاجل «اثبات» مؤلفية محمد للنص (ق). من هناك جاء الخوف بين امسلمین. 
کمسالة حقيقة. فان مصطلحات القیم الأدبية أو الأدبية والجمالية تقتضی ضما 
الولفية البشرية وحتى الناس المتعلمون جيدًا غالبًا ما يكونون غير مدركين افر بين 
مصطلحي أدبي وفني. فالنص ذو القيمتين الأدبية والجمالية ليس بالضرورة نصا 
هنیا . يكفي أن نعطي مثال الوقفية. التي هي بشكل مشهور وثيقة قانونيةء لكنها ذات 
مقدمة إلزامية مكتوبة بالنثر المقفى والوزون. وذات عدد من صور الكلام والمجازات 
لذلك» فان النص القرآني حافل بالقيم الأدبية والجمالية بالفعل. لكنه ليس نصًا فنيًا 
لأن هذه القيم الادبية والجمالية ليست غایته. كما هو الحال مع الفن؛ في مطلق 
الأحوال. فإن أسلوب النص (ق) هو أيضًا حجة. فحتى هذه القيمة الأدبية والجمالية 
المثالية يجري تقديمها كحجة من القيم في اللفة والشكل؛ إنه مجموع القيم الأدبية 
والجمالية التي تطمح إلى الجمالوية 2365]16]101512: «الفتنة في سبيل الفتنة» والبهجة 
كهدفين لها؛ من خلال خارقيتها للطبيعة. فان هذه القيم هي إلى حد ما حجة لصالح 
الایمان. إثها سم جوهرية لانص (ق) تمیزه عن الفن الأدبي. هذا هو السبب في آن 
النص (ق) یطالب بالارتقاء بالقیم الأدبية والجمالية. بدلا من إشاحة الوجه عن مثل 
هذا لا 

تبرز ترجمات النص (ق) الاصلي کقضية حساسة بشکل خاص في ما یتعلق 
بالاعجاز. في الوقت نفسه, تکون الترجمات نمطا خاصًا من الشکل في الکون الذي 
یخلقه ویحکمه النص الأصلي. 

ان کل خبیر باللفة العربية والقرآن سرف یستنتج أن الاعجاز یتحقق في النص 
الأصلي وهو. لذلك. مرتبط باللفة العربية. هذا الفهم قد خلق موقفین مختلفین في 
ما یتعلق بترجمات القرآن. 

الأول: تخلی معظم الترجمین عن السعي لنقل الکون الأسلوبي (البياني) للنص 
الأصليء لذلك كانت آعمالهم تمثل ترجمات فيلولوجية سمجة جماليًا. الأهم من 
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ذلك. لما كان النص الأصلي یمتلك أسلوبًا بالغ الأناقة والدقة ودلاليًا کبیرا. فقد كان 
الترجمون مجبرین غالبا علی آن يضيفوا إلى هذه الترجمات الفیلولوجية النكرية 
مداخلات محصورة بين قوسین. «إقحامات» إنشائية تزید من مقروثية هذه الترجمات 
وبذلك تجعلها تخلق انطباعًا معاكسًا للانطباع الذي یخلقه النص الأصلي!". 


كان هؤلاء الترجمون مفعمین بالخوف آمام النص الاصلي ولم یتجرآوا حتی 
على محاولة نقل شيء ما من جلاله الاسلوبي/ البياني. والكثيرون حتی اعتبروا ذلك 
تجدیفی . بالاضافة إلى ذلك. كان هؤلاء الترجمون في معظمهم أشخاصًا بدون أي 
ثقافة آدبية أو صلة (بالادب)؛ بحيث إن الاعجاز لم يكن سوی عذر لاجل اعاقتهم 
من هذا النوع. من الثیر للاهتمام آنهم غالبّا ما کانوا یبررون مقاربتهم بالحاجة 
إلى الحرفية 11]87210655, الحاجة الزعومة إلى أن یکونوا آمینین للنص الأصلي كي 
لا يغيرو رسالته (الدینیة)» الخ. هذه الأعذار خاطئة بأكثر من طريقة واحدة. فمن 
ناحية آولی. تکون الترجمة الحرفية هي دومًا آسواً قرار ممکن یمکن للمترجم أن 
یتخده, نظرا لآن النص لا يؤدي وظیفته من خلال حرفیته بل من خلال البنية الشعرية 
والسياقية؛ فالحرفية هي آفضل شهادة على قصور الترجمة الطلق. علاوة على ذلك 
یستشف من موقفهم أن الترجمة الوافية حرفیّا وأصالة// موثوقية الرسالة (ق) 
یستبعدان آحدهما الاآخر. وهي أيضًا شهادة قوية على قصور الترجم(. مع ذلك. فان 
العکس هو الحال: إذ یتعزز تأثیر الرسالة عن طریق الترجمة الوافية أسلوبيًا/ بیان 
الأهم من ذلك. أنني؛ في الناقشة السابقة. قد سلطت الضوء على حقيقة أن الأسلوب 
الجلیل والشکل الجلیل هما عنصران هامان جدًّا من الرسالة. فالااعجاز هو قي صمیم 
النص ویجب على الترجم آلا یتجاهله. رغم أنه لا یزال قضية مفتوحة حول إلى أي 
مدی یمکن للمترجم أن یقترب منه. بالاضافة إلى ذلك. فان الحرفية ليست لزامًا من 
(۱) الثال على هذه الترجمة إلى البوسنية هي الترجمة التي قام بها باندزا 200272 وتشاوشیفیتش 6211567716 

(نشرت لأول مرة سنة ۱۹۳۷). 


(۲) التصور الخاطی لأناس کثیرین أن العرفة الجيدة باللغة هي كافية لأجل ترجمة الأعمال ذات القیم الأدبية 


= 


أي نوع. نظرا إلى آنها لا تقدم آية ضمانة بآن الضمون الأصلي سوف ینقل بدقة. آيء 
ان عدم الأخذ في الحسبان طبقات النص التي تحکم «قانونيا» العلاقات بين البشر, 
العلاقات التي تقوم عليها الأمة اقتصاديًا واجتماعياء وأن قسمًا كبيرًا من النص (ق) 
يكون متعدد الرادفات. وإيجازيًا ومتطبقًا (ذو طبقات) من الناحية الدلالية - الخ 
وهو الأمر الذي يستبعد الحرفية. عندما يكون الترجم مجبرًا على اختيار معنى 
واحد من مجموعة من العاني. يكون المعنى الاقرب إلى فهمهم. ثقافتهم وتراثهم... 
الخ. مما ينطوي على مفارقة. أن المترجم يحول الحرفية إلى تفسير يبدو اختزالويًا 
في مقابل التطبق (تعدد الطبقات) الدلالي والطبيعة الإيجازية للنص الأصلي. لذلك 
فقد شرحت أن الغنى الدلالي والأسلوبي للنص الأصلي يرتبط بتنظيم اللغة العربية, 
حيث يجب عدم خلط الحرفية - بشكل مزعوم لغرض الموثوقية - باختزالوية المرء 
الاصطلاحية للنص الأصلي. سوف آوضح ذلك. بمثال واحد. يتكرر كثيرًا في النص 
(ق) الأصلي. 

تترجم عبارة يوم القيامة في أغلب الأحيان بعبارة The Day of Judgement‏ 
(يوم القضاء). وينطبق الشيء نفسه على عبارة يوم الدین( الخ. فالعبارة الأولى لا 
تشير فعلا إلى أي شيء يعني آساسّا. قاضي. قضاء. حکم. مقاضاة. الخ. فالعبارة 
تعني يوم البعث ودلالاتها هي أوسع بكثير من عبارة التفسير يوم القضاء. فالبعث 
يعني ضمتًا القيام (من القبر)؛ وأنت تنهض/ تقوم أمام مَنّ يستحق أقصى الاحترام؛ 
إن فعل القيام/ الوقوف - بالإضافة إلى التواضع/ التذلل؛ وارتباطًا به - يعني توقع 
شيء (حكمًاء ربماة) من الواحد الجدير بالقيام والوقوف . الخ. آخیرا. فان كلمة بعث 
0 تتصادى مع القداسة والاسم المبدوء بحرف كبير (إ103 يعطي العبارة 
بأكملها الأهمية القصوی. ليس فقط من حيث الشمولية بل أيضًا من حيث الجدية 
الشديدة. لذلك. فان أية حجة للمترجمين الحرفيين غير مبررة بالتأکید. وحتى آنني 
أعتبرها عذرًا عقيمًا لعدم حساسيتهم الخاصة لما سماه الله في مستهل السورة (۵۵) 
بالبيان الذي أنعم به على الإنسان. 


(۱) يستخدم مترجمو الكتاب المقدس (التوراة + الإنجيل) إلى العربية عبارة قريبة منها هي يوم الدينونة (ملاحظة 
من المترجم). 


۲۷ 


ثانيًا: لایسمح التکلمون الأصلانیون للفة العربية باستعمال تعبیر «ترجمة 
القرآن»؛ انهم یتحدتون بالاحری عن ترجمة معاني القرآن - التي تعني «ترجمة 
موتیفات القرآن الشریف». آما في اللغة البوسنية فان كلمة معاني تفهم عمومّا بالعنی 
8 (من هنا ترجمة معنی القرآن). التي تکون متنافرة وغير مقبولة. تبعًا لدلك 
- لنستعمل الثال نفسه - فان ترجمة عبارة یوم القيامة بیوم الحکم/ القضاء يعني 
ضمتا ترجمة موتیقها فعلا. لكنني لا آری آي ضرورة لترجمتها (عنه) بهنه الطريقة 
الخاصة. لذلك. لا یمکن للمتکلمین الأصلانيين بأية طريقة من الطرق أن یوافقوا 
على ترجمة تنطوي. كما پرونها. على نوع من الشراكة مع النص الأصلي؛ يمكن للمرء 
أن يتكلم فقط عن نقل الوتیفات, الفرغ كلا من الفصاحة. والوسائل البيانية..الخ. 

في آذهان هولاء الناس پفهم الاعجاز بشکل صارم آکثر مما ينبغي على العکس 
من وظیفته الحقيقية العبر عنها في مرونته اللحوظة مع الأشكال «الحیطة». مشجعا 
إياها على التطور والتضاعف. إن القناعة بأن الوتیفات وحدها یمکن ترجمتها هي 
تعبیر عن نزعة قومية لغوية بعینها کالنوع من الفوقية الذي يتطور إلى اقصائية. 
اعتقادا بأنه بما أن القرآن باللفة العربية وفي شکله یحقق الکمال. فإنه من التجدیف 
حتی محاولة استعمال الترجمة لنقل جزء على الاقل من میزاته اللغوية والاسلوبية - 
هذا الشکل من الحصرية اللغوية العربية غير مقبول. وحتی لا آساس له في الاعجاز 
وينطوي على مفارقة كما يبدو. آي. إن الاعجاز يُبنى في الوطن العربي وثقافة لفته. 
انه بالفعل مرتبط بتنظیم اللفة العربية ویتحقق في هذه الثقافة. مع دلك. فان نقل 
النص (ق) إلى لغات وثقافات آخری يجب ألا يسلم كل مفاتن الأصل. علاوة على 
ذلك. إنني آعتبر هذه الأنماط من الترجمات هي التجديفية. ولیس تلك التي تحاول 
نقل جمال الاصل قدر الامکان. لآن «ترجمة العنی» تبدو منفرة وآنا آعرف أن هذه 
الترجمة لا يقرؤها سوی الاشخاص الجبرین على ذلك - سواء کانوا مؤمنين أو 
ناشطین في مجال الثقافة. فالأصل یمتلك بالضبط التطلعات والخصال المعاكسة, 
ویجب على الترجم أن يشير الیها على الأقل. وآن ینقلها قدر الامکان وهکذا يرضي 
فضيلة القاری التي منحه الله ایاها بوصفها حسّ البیان. علاوة على ذلك. لا داعي 
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للقلق من تدنیس القدسات هنا: فالترجمات لا یمکن أبدًا أن تکون مكافتة لانجازات 
الأصل. 

سيتوصل قراء معظم الترجمات في العالم - لو كان عليهم أن يحكموا على 
النص (ق) عن طريق الترجمات -إلى استنتاج أن ثمة تباين مدهش بين الإعجاز 
المفترض (بوصفه التعبير المثالي) وبين ما يُقدم لهم في الترجمات: سيشعرون أنها 
مغشوشة بطريقة ماء وأنها تدنیس للمقدس بالفعل. هذا هو السبب في أن النص 
(ق) يجب ألا يترجمه شخص غير حساس لانجازاته الآدبية والجمالية الفريدق هذه 
الترجمة ليست بأي معنى من المعاني امتیازا لعلماء اللاهوت. إن صميم الإعجاز هو 
الجمال الظاهر. الذي هو بالضبط الحجة الإلهية الاستثنائية للنص (ق). 

إن علاقة النص (ق) بالأشكال في الثقافة العربية وبالتالي» بالثقافات العربية 
الاسلامية. التي ناقشناها حتى الآن. توجد أساسًا في ما يتعلق بنصوص الترجمة 
أيضًا. كما أن تفوق الأصل يتحقق في تعدد وتنوع الأشكال في الثقافة العربية 
الاسلامية. فإنه يتحقق أيضًا في تعدد الترجمات بلغات وثقافات آخری. زد على 
ذلك أن المترجمين: في علاقتهم بالنص (ق)» في مظهر خاص واحد فقط. بالطبع. 
يكونون في موقع ممتاز بالنسبة إلى متلقي النص (ق) في الوطن العربي: فالنص (ق) 
قد أعظق إلى العرب دفعة واحدة. بدون أدنى إمكانية لتغيير حتى حرف واحد. في 
حين يمتلك المترجمون الفرصة. وهم يحترمون الاعجاز. (لإعادة) إبداع القيم اللغوية 
والأسلوبية للنص مرة تلو الأخری. يفتشون عن معادلاتها في لغاتهم الخاصة. إنهم 
مبدعون بشكل مزدوج. فمن ناحية آولی, إن تلقي النص (ق). الفتوح في (النص) 
الأصليء هو دومًا نوع من الابداع ومن ناحية أخرىء يبدع المترجمون نقل هذا التلقي 
إلى لغتهم وثقافتهم. إن الإعجاز يعطي شعورا بالعظمة في هذه العلاقة لأنه يصبح 
مشجّعًا بشكل مزدوج أيضًا: من خلال الفهم بلغة وبنية المصدر ومن تم. من خلال 
(إعادة) الإبداع بلغة وثقافة أخرى. وفقّا لهذه العطالة. فإنه يتمتع بشكل واضح بكل 
اختراق جديد . أي تقدم. جديد على حدة. كما يسلط الضوء على خارقيته مرة تلو 
الأخرى. إن الترجمة الجيدة هي دومًا أكثر من مجرد ترجمة. خصوصّا عندما يتعلق 
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الامر بنصوص ذات قيمة آدبية وجمالية رفيعة. إن النص الاصلي والترجمة الجيدة 
لا یمیشان بشکل مستقل آحدهما هن الآخر بل یکونان في تفاعل مستمر: الأصل 
دائمًا يثمن ملاءمة الابداع الترجمي - انسجامّا مع «غروره» القبول. والترجمة تعیدنا 
دوم إلى الأصل التي آقامت معه اتصالا دما وشدیدا. بشرط آن تکون على مستوی 
الأصلء لأنه لا يمكن أن یوجد اتصال خلافًا لذلك. هذا هو السبب في أن الاتصال 
بين الأصل «وترجمات معناه» يكون مثقلا بالتشویش. 


بما أن الاعجاز هو الشکل الثالي. فانه يحقق مثاليته بين آشکال آخری, ليس بين 
آشکال بائسة بل بين الأشكال الأفضل والأكثر تنوعًا . هذا هو السبب في أن النص (ق) 
سمح بالشعر بوصفه التعبیر الأفضل عن الروح العربیة؛ فقد حفز الالتواءات الجمالية 
والتاريخية اللامحدودة للأرابسك بالاضافة إلى (التواءات) فن الخط الذي یشجع 
مبادی ترکیب بنية الأرابسك؛ لقد شجع تطور العمارة الراتعة؛ وحتی تطور الفلسفة 
الخ. هذا التعدد للأشكال یشمل ترجمات النص (ق)؛ فهي تحتل موقعًا بارا في کون 
الأشكال. مع ذلك. لم يفهم الترجمون بشکل كاف مهمتهم حتی الآن لأنهم. آیدوا انقسام 
الشكل - الضمون, بدلا من الاعجاز منتهكين بذلك جمال وحدتهما في التعبیر. 


)١(‏ إن موقف الكثير من المستشرقين تجاه النصوص الأصلية العربية عمومًا مثير للاهتمام من النواحي السلبية. 
إذ ينقل معظم المستعربين الشكل البارع للقرآن من خلال الرسائل اللاهوتية والفقهية المبهمة. يعاملون الشكل 
البارع للشعر بالطريقة نفسهاء سواء كان شعرًا كلاسيكيًا أم حديثًا . أما ترجماتهم فهي غير كفؤة بالمقابل؛ أو حتى 
تقلل من القيمة. إنها غير قابلة للفهم. بحيث إن كثيرًا ممن يدعون المستعربين الرواد لابد أنهم لم يمتلكوا أي 
إحساس بالمسؤولية تجاه وحدة الشكل والمضمون. 
حقيقة الأمر إن الثقافة العربية الإسلامية عندما تنقل إلى الغرب تعيقها حقيقة أن قيمها الجمالية قد 
«نقلها» فيلولوجيون مثقفون لا يكترثون عادة بهذه القیم. مع أنهم يعود إليهم الفضل الكبير في الاكتشاف 
الفيلولوجي للكلاسيكيات العربية الإسلامية. فالطبقة الجمالية لم تنقل بعد. 
في هذا التضاعف الفني للأشكال حول النص الحوري» يمكن اعتبار النصوص النقدية حول ترجمات القرآن 
فثة أخرى مع ذلك. إنه شكل خاص مرتبط بالنص (ق) يتفرع إلى مراجعات إيجابية أو سلبية أو تحليلات 
للترجمات. يمكن تصنيف هذه إلى نصوص موثوقة (بغض النظر عما إذا كان يعطى مراجعات إيجابية أم سلبية) 
ونصوص غير ابداعية وأقزامًا ثقافية «ونصوص غربية» بالنسبة إلى التعاون القام بين الأصل وترجمته؛ الخ. 
تتضمن الفئة الأخيرة على سبيل المثال» النصوص الشوشة فكريًا التي كتبها يوسف راميتش حول ترجمة جيدة 
للقرآن أنجزها انس كارتيش. ثم على مدى عامين كاملين؛ كتب السيد راميتش نصوصًا مشابهة حول ترجمتي 
للقرآن في دوريات )614511 و۳1600۲00 التي تنشرها رئاسة الجالية المسلمة في البوسنة والهرسك. هذه 
النصوص السلبية لها صفتان تجردانها من أهليتها. للأولى هي : الغطرسة المرضية النموذجية للجهلء؛ أما 
الأخرى فهي الخبثء لن يرى أي شيء إيجابي في ورقة. هذا التقليد الساخر للشكل غير لائق بنور الأصل وتهليل 
الترجم. فمثل هذه الأشكال لا يمكن أن تبقى على الإطلاق بسبب صرامتها (الأخلاقية) ونقص ثقافة المؤلف. 


> 


لقد افتتحت مناقشتي لعلاقة النص (ق) بالأشكال بتحلیل مواجهته مع الشعرء 
حیث أقمت تمییزا بين علاقة النص (ق) بالشعر على مستوی الایدیولوجیا وعلاقته به 
على مستوی الشکل. هذه العلاقة كانت شبه دراماتيكية وقد آولی النص (ق) اهتمامًا 
دقيقا الیها . مع ذلك. فإن العلاقة بالشعر ينبفي أن تعتبر نموذجًا إرشاديًا :۳۵:۵8 
مرسجٌا من قبل النص (ق). آي: لتحقیق الوضوح وإحداث آقوی تأثیر: وضع النص (ق) 
الشعر في مركز علاقاته. بما أن الشعر كان هو الشکل الثقافي, الغني والی درجة ما. 
الديني السائد في تلك النطقة في ذاك العصر. دا كان النص (ق) ایجازیٌا في جوانب 
کثیرقه انه آیشا سياقي بشکل كين إن سیافیته تحقق من خلال موقفه بالنسبة إلى 
الشعر للأسباب التي شرحتها للتو. على كل؛ يعني ذلك ضمتًا أن النص (ق) - مع کون 
التناصية متأصلة فيه - يطور عمومًا هذه العلاقات مع الأشكال الأخرى أيضًا. بعبارة 
آخری. إن غنى الأشكال مقبول. وحتى پشجع. بشرط ألا تدعي هذه الأشكال الحقائق 
التي يُعنى بها النص (ق) والتي هي شأن النص. إن تموقع الشعر في الوضع التاريخي 
المعطى كان واقعيًا وحرفيًا؛ لكن مع الأخذ في الاعتبار جزم النص (ق) بأنه هو العنی 
المقصود لكل العصور وحقيقة أن الشعر. هو ميت ومدفون منذ زمن طویل, فإن هذه 
العلاقة بالشعر يجب فهمهما كأمثولة ۳2۲۵016 بعينها. 

بالمصادقة على هذا التموقع للشعر بوصفه أمثولة - لأنه نص (ق) - ذو معان 
متعددة المرادفات وإنجازات هائلة - ينبغي تكريس انتباه شديد إلى تثويره الحقيقي 
للتاريخ الأدبيء أو الشعرية. إن طبيعة ومدى «تثويره الشعري» یمکن. كما آعتقد. 
تقديمهما بشكل أنيق من خلال تحليل شامل للتشبیه. بوصفه شكل الكلام السائد 
في الاسلوب ما قبل القرآني, والاستعارة. بوصفها المجاز العرفي والبياني في القرآن. 
بإظهار أن هاتين الوسيلتين البيانيتين متجذرتان في الإدراكات (الحسية) المختلفة 
للعالم. سأشير ليس فقط إلى النزول الدراماتيكي للوحي إلى العالم (الدنيا)؛ بل أيضًا 
إلى التغيرات الهائلة المصيرية في التراث. 


دوک 


17د 
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الفصل الرابع 
التشبیه في الشعرالعربي القدیم 
عالم على مسافة 


تمهيد: واقعيةأو«مادية» الشعرالعريى القديم 


يهيمن التشبيه على الشعر العربي القديم. هذه السمة لاحظها الخبراء 
في الأدب العربي لكنهم فشلوا في استنتاج التبعات الشعرية (المترتبة) على هذه 
الحقيقة'. يعتقد بعض الباحثين أن هيمنة التشبيه والاستقلال الدلالي النسبي للبيت 
في القصيدة. المرتبط ارتباطا وثيقًا بالتشبيه بوصفه سائدًا أسلوبيًا/ بيانياء هما تبعة 
لعدم قدرة العرب الجاهليين على إدراك الصلة الوثيقة بين علوم الصرف والمضمون 
المصعد وراء العالم المادي. هذا هو السبب في أن العلقات. أهم مجموعة في الشعر 
العربي القدیم. ستكون الأساس لمناقشتي - وفقّا لهذه القاربة. تتميز بغياب الوحدة 
الثيمية (الوضوعاتیة)» وحتى بتنوع ثيمي فوق عادي. في الأدب العربي كان السائد 
الأسلوبي/ البياني للشعر القديم یفسر. بشكل موثوق تمامًاء بوصفه «نزعة مادية» 
االشعر المادي)ء الذي يبدو مصطلحًا غير ملائم إلى حد ما بالنسبة ليء 
وينبغي أن استبدله بمصطلح الشعر الواقعي. رغم أن المصطلح الأخير يتطلب شرحًا 
أيضًا(". الجدير بالذكر أنه. ضمن هذه القارية. تستخدم الصادر العربية مصطلح 
(١)يلاحظ‏ سليمان غروز دانیتش مثلاء على صواب. أن التشبيه هو الشكل الأكثر تكرارًا في الشعر العربي القدیم؛ 
لكنه يفشل في الاستدلال على تبعاته الشعرية النهائية. 101120111112 See: Sulehjman Grozdanic, Na‏ 
Sara 10۷70, 1975, 2, 9‏ ,ostاetزsv‏ izevnostiزkn‏ 21251 (حول أفاق الأدب العربي) 


2) Cf. : sulejman Grozdanic, op. cit. .جر‎ 39; Gustav von Grunebaum Kritik und Dichtkunst. Studien zur 
arabisehen Literaturgeschte, Wiesbaden, 1955, 262 . 


(۳) يمكن إفراد دراستين من هذا الكم من الأدب. الأولى بقلم عز الدين إسماعيل بعنوان «الأسس الجمالية في النقد 
العريى» عرض وتفسير ومقارنة» الطبعة الأهلية دار الفكر العربی (القاهرة ۰۱۹۷4 آما الدراسة الثانية فهى: «آبو 
القاسم الشابي» الخيال الشعري عند العرب» الدارالتونسية ۰۱۹۷۵ 


= 


الشعر المادي کحکم قيمة سلبي ذي عدد من الدلالات السلبية. مقارنة إياه بشکل 
نظامي بنقیضه الايجابي. أو ما یدعی الشعر الخيالي للمشترك الثقافي الفربی() 
هذه الاحکام تستتد على هيمنة التشبیه في الشعر العربي القدیم لکنها غير ملائمة 
میئودولوجیٌا (منهجيًا) وإشكالية بلغة مبادی القيمة. آي. إنها تقارن مجموعات شعرية 
من تراثات مختلفة. بدون تقییم کل مجموعة شعرية على حدة ضمن ترائها الادبي 
الخاص بها . هذا الرسم الميكانيكي للمقارنات أو القابلات في تجارب مختلفة للتراثات 
هو غير متأصل وغیر ملائم في حد ذاته. في حين یمکن تحلیل ترجمة الاستنتاجات 
حول التمایز إلى [ضفاء قیمة على شيء ضار بتراث واحد ضمن الخطاب الاستشراقي 
9 يصفه ادوارد سعید «بتشریق الشرق» 01606 106 عمزءنله‌امه‌ند0(. انه من 

اقا توا أن نعرف التمایز بأنه «دونية فنية» 1011101107 اذاه بفرض النشوء 
۳۷ الختلف للمجموعات الشعرية ضمن تراثات معزولة - أيء تراثي الوطن 
العريي والفرب. علاوة على ذلك. من بين عدد من التصورات الخاطئة التي تولدها 
هذه الواقف هناك حقيقة أن ثمة مقارنات - مع نية ترجمة التمایز إلى مقولات قيمة 
- بین الشعر المريي الجاهلي وعلی سيل الال شعر الرومانتیکية الأوربية: الق 
سبقته ثروة من التجرية الأدبية عمومّا. 


صور ا لوصف ووفرة الثيمات فى القصاند 


یسمح لنا الشعر العربي القدیم - خصوصّا العلقات. التي هي بالأساس موضوع 
مناقشتي» بوصفها الجموعة الأنموذجية لهذا الشعر - باستعمال مصطلح الواقعية 
كناد آخذا في الاعتبار التراکم الکبیر للتشبيهات أو صور الوصف لكن الأمر لا 
ینطبق على مصطلح الادية «نلهته‌اهه: (ذي الدلالة السلبية) الذي فرض عليه بوصفه 
موهل قیمته الرگيسي. إذ یفضل هذا الشعر الوصفيةء التي بقوع من خلالها بادخال 
الوافع» والزمان والفضاء/ الکان إلى نص أدبي بطريقة مختلفة جدًاء یمنحه بدوره مظهرا 
مرجعيًا .مع ذلك فان الطبيعة المادية والرجعية العلنة المنسوبة إليه ليست سوی مظهر. لأن 
القصيدة العريية هي في الجوهر رحلة تخيلية وفعل انتقال يمتلك تأثيرًا قويًا على تجودها 


(۱) 01۰ آبو القاسم الشابي ۱۲۲ .م 01 .00): عزالدین اسماعیل ]01 .0۲ص ۰۱۳۲ 
Edward ۲۲۰ Said Orientalism, London, 1978.‏ )2( 


کک 


من الوصف الوقائعي أو التوقيقي لصالح الجازية الكانية أو لصالح وصف یجعلها واقعية 
في مخيلة القاری من خلال أدوات مخيلة الفنان. 

إن وفرة صور الوصف هي مفضية إلى حد کبیر إلى الخزون الوضوعاتي 
(الثيمي) الغني للقصيدة القديمة. هذه الأشكال» التي بلغت الکمال» كما كان الحال 
مع العلقات. قد حتمت الاغتناء الثيمي للقصیدة؛ فمن أجل کمالها الخاص بها. سعت 
إلى السيادة على أفق عالم الشاعر البدوي. مقدمة إياه بشکل واقعي جدًاء الأمر 
الذي آدی إلى تطویر عدد من الثیمات في القصيدة. إن صور الوصف. بالنظر إلى 
میلها القوي نحو إغناء الخزون الثيميء یمکنها بالکاد أن تجد جنسًا (أدبيًا) یلاتمها 
أفضل من جنس وصف الرحلات 02۷76۵108106: فهو يعرض عددًا کبیرا من الشاهد. 
والسیاقات الكانية. وظلالا من الواقع كاشفة عن نفسها لصور الوصف لى تنقلها. 
بذلك فان مواظبة وتنوع صور الوصف في العلقات یخلقان ظهورًا توثيقيًا ومرجعي 
وصفه المؤلفان العربيان الأنفا الذكر سلبًا بالطبيعة المادية للشعر. 

إن ما يتصل بوصفية الشعر القديم هو تنوعه الثيمي. فليس صدفة أن القصيدة 
القديمة تضم عددًا من الثيمات التي لا يجمعها سوى عامل الشكل - البحر الواحد 
والقافية الأحادية. من منظور شعريء ثمة تحقق مثالي للتعاون بين السائد الأسلوبي 
للقصيدة (غلبة التشبيه وصور الوصف عمومًا) وانتظامها الثيمي في «خانة» )۲6۵5 
كاملة من الثيمات التي تمثل أهم مظاهر العالم المرئي للبدوي وأكثرها فتنة. كانت 
القصيدة تتضمن. ثيمة وصف المكان الذي تقيم فيه محبوبة الشاعر (الوقوف على 
الأطلال): ثم وصف المحبوبة؛ فرحلة عبر الصحراء. مع وصف الليالي الباردة التي 
تضیئها النجوم؛ فالنهارات الحارة. وصيد الطرائد. وأسلحة الشاعر. وعاصفة 
مفاجئةء الخ. 

تعامل الباحتون الآدبيون العرب بشکل اعتيادي مع هذا التنوع الشعري بوصفه 
قصورا شعريًا حادًًا فسروه بطرق مختلفة. غالبا کتعبیر عن العجز الفترض للبدوي 
عن إدراك ترابط «أجزاء العالم»؛ فشعره. بحسب هؤلاء الباحثین. هو أفضل برهان, أو 
تعبیر. على عدم قدرته على القيام بأي تركيب للأحداث التي ينتقل عبرها والمشاهد 


- ۱۳۱ - 


الوجودة حیث يقيم. (الاسلام سیدحض هذا بالشکل الأكثر إقناعًا). مع ذلك. على 
الستوی الشعريء آدی اتساع صور الوصف بالشعر القدیم إلى الشکل الذي یمکن 
فيه الاعتراف بهنه الصور بوصفها الأکثر تأثيرًا. من هذه الناحية. فإن التنوع الثيمي 
للقصيدة لیس نقيصة بل فضيلة. 

بالنتيجة. فان وصف الرحلة هو الشکل الأكثر ملاءمة لتنوع الثیمات. هذا 
هو السبب في أن القصيدة تمثل رحلة خيالية یصف فيها الشاعر بضع ثیمات. 
لشرح هذه النقطة. سأستعمل معلقة امری القیس, إحدى القصائد الأكثر نموذجية 
والأکثر شهرة في الأدب العربي القدیم. ففي الأبيات ۶-۱ يصف الشاعر الکان الذي 
اعتادت محبویته آن تنزل شه وحیث تذکره آثار التخییم (الأطلال) بالا ام التي قضاها 
معها بحب حذر. هذا يذكره بتساء کثیرات زارهن لیلا. فیصف خصالهن الجسدية 
بالتفصیل (الأبيات ۲۶-۶). في آبیات مدیح الذات (الفخر) (۵۱-۶۲) يقدّم الشاعر 
وصفا مفصلا لشجاعته في مناسبات شتی. آما وصف الحصان والصید من على 
(صهوة) هذا الحصان (الأبيات 14-۵۲) فهي ثيمة جديدة في معلقة امری القیس. 
التي تنتهي بوصف رائع لعاصفة صحراویة) (الأبيات ۸۱-۷۰). 

تدخل قصائد آخری من حين لآخر ثيمة جديدة. لکنها جميعًاء من حيث البداً. 
هي فسیفساء من ثيمات مختلفة. في الفضاء الذي ینتقل عبره الشاعر والذي یصوره 
بالأوصاف. وفقّا لقاعدة نادرًا ما كانت تخرق, كانت مقدمة حب غنائية (نسیب). 
کتمهید للقصيدة. تربط أيضًا بالرحلة؛ فکانت توضع على النحو الأکثر تواترًا في 
بداية القصيدة وفي بداية الرحلة أيضًا() كان أي انحراف عن هذا العیار التراني 


(۱) كل الاقتباسات من العلقات مأخوذة من کتاب: The Seven Poems Suspended in the Temple at Mecca,‏ 
from Arabic by F. E. Johnson, MS Press, 1973‏ 622512160 ويشار الیها باسم المعلقات. 
(۲) هذه هي الكيفية التي یفتتح بها امرؤ القيس معلقته؛ إذ يستوقف صديقيه في رحلتهما عبر الصحراء بقوله: 


- قفا نبك من ذکری حبيب ومنزل بسقط اللوی بين الدخول فحومَل 
- فتوضح فالقراةلم يعف رسمُها لما نسجتها من جنوب وشمال 
- ترى بعر الأرآم في عَرصّاتها وقيعانها كأنه حب فلفل 


- كأني غداةً البين يوم تحمّلوا لدی سَّمّرَات الحيٌ ناقف حنظل 


بش 


یعتبر تجاورًا شعريًا خطيرًا. لذلك. یمکن تفسیر القصيدة العريية القديمة بأنها 
السلف لوصف الرحلات المصور مع. اختلافات کبيرة. بالطبع. بين القصيدة ووصف 
الرحلة في الأدب المعاصر. بغض النظر عن ذلك» فان فكرة وبنية جنس وصف 
الرحلات. كما قلت» هما ا جدٌّا إلى صور الوصف. أو أن الصور مفضية إلى 
وصف الرحلات. بحيث إن التعاون التام بين الوسائل البيانية للقصيدة وشعريتها 
إنما e‏ الستوی آیشا. بوضع ذلك في الذهن. لا یمکتنا آن نتفق مع 
التوكيدات الاستشراقية المتكررة أن القصيدة مشوشة من الناحية الثيمية ومتنافرة 
وقاصرة تمامًا من الناحية الشعرية. على العكسء فان فكرة وصف الرحلة تربط 
ثيمات مختلفة ضمن القصيدة. والفكرة نفسهاء بدورهاء لا يمكن فصلها عن صور 
الوصف. عن التشبيه الذي يطغى على أسلوب الشعر العربي القديم. إن فكرة الرحلة 
تربط المغامرات والمناظرء والمشاهد عمومًا والأحداث فيهاء معطية انطباعًا بالتلقي 
ذي الاتجاه الوثائقي للشاعر// الرحالة. علاوة على ذلك. مما لا يمكن تصوره أن 
العمل الفني القائم على وصف الرحلة ينبغي أن يكون مشريًا بثيمة واحدة؛ وهذا 
حصرًا سيكون حتى غير لائق إلى حد كبير. فوصف الرحلة يتوقع منه أن يقدم ليس 
مشهدًا واحدًا بل بضعة مشاهد. وبضع ظاهرات في كل مشهد على حدة. بما أن 
الإدراك الحسي من جانب الشاعر/ الرحالة ينمي نفس النوع من الإدراك الحسي 
لدى القارئ. الوسيلة الفضلی لنقل رصد الرحالة هي وسيلة الوصف. فیصبح التنظيم 
التعدد الثیمات ضروریٌا في هذه الحالة. لأن الرحلة (الرحلة الشمرید الخيالية) لا 
تکون رحلة إذا جری تقدیمها من خلال ثيمة واحدة فقط. 

لاحظ رولان بارت بشکل حاذق أن الوصف هو نغمة منفردة بدون معنی في 
سياق وظيفي للأحداث'. هذه اللاحظة تؤيد تفسيري لشعرية الشعر العربي القدیم. 
أي» بما أن الوصف. کاٍحدی الوسائل الأساسية لتأليف وصف الرحلات هو عنصر 
آسلوبي/ بياني سائد من الشعر العربي القدیم. فمن الواضح أن ثمة استقلال نسبي 
بين الثیمات// الأوصاف في هذا الشعر القدیم وآنهما لا یشارکان في السیاق 
(1)R. Barthes, «L>effet du reel», u: Le bruissementde La Langue. Essais Critiques IV,Paris, 1984, Quot-‏ 


ed from: Tropes and Figures of speech, Ziua Bencic and Dunja Falisevac (eds.), Lavod za znanost 
o knjizevnosti, Zagreb, 1995, P. 432. 


الات 


الوظيفي للاحداث. على العکس. ينشد الوصف أن یکون مقیذا بثيمة واحدة. أن 
یتماهی بها؛ يتطور الوصف طانا أنه يمثل ثيمة؛ لکن بعد هذا النوع من الاشباع تبحث 
صور الوصف عن ثيمة آخری» فقط لتقیم نفس العلاقة معها. الخ. إن التراکمية 
والاستطرادية هما خاصیتان ممیزتان هامتان للوصف. تمکنانه من التطور. من حيث 
التألیف ضمن فضاء واسع نسبيًا من الثيمةء مع عدد من التقاربات والتوازیات - حتی 
الوصول إلى حد یتوقف عنده بالضرورة عن السماح لوضوع جدید بأن ینفتح فجأة. 
هذا هو السبب في أن الستشرقین قد تحدثوا تكرارًا حول «الفراغات» بين ثيمتين في 
القصيدة. معتبرين ذلك عيبها الشعري الكبير. سوف أقتطف فقط أجزاءً من وصف 
ناقة لأشرح هذه التراكمية وهذه الاستطرادية هذه الإضافة المتلاحقة التي تميز 
الوصف. مع ملاحظة أن الوصف في القصيدة يمتد تمامًا إلى ما بعد الأبيات التالية: 
واشت نماض ذا صفنث به 
وجم جمت متل العلاة کانما 
وعی اللتقی منها إلى حرف ميرد 
ووجة کقرطاس الشآمي ومشفر 
كسبت اليماني ذه لم تخرد 
وعینان کالاویتنن استکئتا 
طضوران وار القذَّى فتراهما 
کمكخولتي مذعورة 3 فرقد 
وصادقتا سَمفع التوجس للسُرَى 
لهس خفي أو لصوت مُنَدّد 
کسامعتي شاة يحومل مفور( 


(۱) العلقات, معلقة طرفة بن العبد (الأبيات ۳۵-۲۹) 


مات 


- إن صور الوصف في هذا القطع الذي یطفی عليه التشبیه توضح امکانية 
الامتداد من خلال الاضافة التتالية إلى أن تشبع الثيمة. مع ذلك ثمة شيء ما آخر 
هام هنا في إطار الشعرية. أعني به. بلغة الإنشاءء أن الاضافة المتتالية ترسخ مبدا 
التجاور أو الاستقلال النسبي لوحدات المقارنة ووحدات المعنى المقابلة. إن تقطيع 
الوصف هو صفته الجوهرية: إذ يمكن أن يتوقف في أي وقت. أو يمكن بالشكل نفسه 
أن يضاف إليه المزيد؛ فكفايته نسبية. يكشف هذا التكتيك الشعري عن مبداً بنية 
الأرابسك في فترة مبكرة جدًاء أو في فجر التراث الأدبي العربي. فالتجاور والتقطيع؛ 
هما جليان في الأبيات المستشهد بها. إن استطرادية صور الوصف هي ذات وظيفة 
في البنية الأرابسكية للقصيدة. إذ لا يوجد تقريبًا بيت من الأبيات في المقطع الوارد 
أعلاه بدون تشبيه؛ ما يوحي بأن هذه الصور هي في لب الشعر العربي القدیم. بحيث 
إن التفسير الصحيح للتشبيه هو أفضل ما يمكنه أن يقبض على جوهر هذه الشعرية. 
علاوة على ذلك. فإن هذا التفسير سوف يكشف درجة عالية من التماسك في شعرية 
الشعر العربي القدیم. وليس تفككه أو بعض العيوب الأخرى التي ليس من النادر أن 
تنسب إليه. دعونا ننظر إلى تبعات ذلك. 


بما أن التقطيع والاستطرادية هما نموذجيان للتشبيه. يتبين من المقطع المستشهد 
به (ومن مجمل القصيدة أيضًا) أن قطع الوصف هي في حالة من التراكم المتوازي. إن 
ملاحظة بارت أن «الوصف هو نغمة منفردة» إنما تجسدها هذه الأبيات بشكل جید. 
التي يتعزز فيها إلى حد كبير للغاية مبدأ التقطيع والاستقلال البنيوي النسبي بحيث 
إن كل بيت على حدة. على المستوى الدقیق. يمكن أن يكون وحدة بنيوية مستقلة وفي 


الوقت نفسه وحدة ثيمية مستقلة ضمن ثيمة أوسع - وصف الناقة. وصف الناقة 
يكون أكثر «دخولا في بنية» القصيدة. التي تتضمن بضع ثيمات» لكل واحدة نفس 
البنية. هذا التراكم لصور الوصف يتميز أيضًا بحقيقة أن الأبيات/ القطع لا تتبع 
بالضرورة سلسلا غير قابل للتبدیل بل يمكن إعادة ترتيبها بشکل دقیق تماما بسبب 


توازیها وحقيقة أن کل بيت على حدة هو كل بنيوي وثيمي مکتف بذاته؛ بعض الابیات 


- ۱۳۵ ب 


یمکن حذفها بدون إحداث أية تبعات بنيوية لأجل القصیدة() لهذا فإن القصيدة لها 
شكل الدوائر المتراكزة - إنها تستتبط بنية أرابسكية. 


- ینطیق الشيء نفسه على يثى الستوی الأعلی. هالثيمات الناشتة فى القصيدة 
تکون مستقلة نسبيًا. ان تسلسلها/ تعاقبها في القصيدة أيضًا لیس بالضرورة غير 
فال الق ت ل هه یه امه سا كان اقفر میتی ار تات ار 
بماصفة صحراوية. بالاحالة مرة آخری مع ذلك إلى تعلیق بارت الذي أطلقه في 
سياق مختلف. يمكنني أن آقول إن هذه الأوصاف هي «بلا معنی في السیاق الوظيفي 
للأحداث». كمسالة حقيقة, فان القصیدة لا تقدم أحدانًا بحد ذاتها. والحدث الوحید 
هو رحلة الشاعر الخيالية. التي تدمج قطع القصيدة. 


کصورة للوصف. سائدًا . إن العیوب النسوبة إلى القصيدة بلفة بنیتها ليست سوی تبعة 
لتفسیر سطحی أو شعری آو لعادات ومتطلیات قراءة مختلفة. ان القارية الانطباعية 
الخاص. 

- من بين التبعات الشعرية للتشبیه السائد في الشعر العربي القدیم الوضوح 
9 الذي يميز عالم القصيدة. فالوضوح هو الهمة الأولية لصور الوصف. 
خلافا للمجاز . یقوم التشبیه على الوضوح والشفافية. في حين أن المجاز . من خلال 
تحويله 1ع113251, يعمل على مستوى مختلف - على مستوى يتجاوز الوضوح. يعتمد 
نجاح الوصف على كونه غرافيكيًا (تصويريًا) أو شدة وضوحه ونقاته بلفة الظلال 
اللونية: موضوع الوصف يجب أن يكون مرئيّاء شفافا وبطريقة ما مسطحًا. خلاها 


(۱) في الحقيقة: كان هذا هو الحال في كثير من الأحيان. آي» إن طبعات مختلفة من المعلقات لا تحتفظ دومّا 
بنفس تسلسل الأبيات؛ في بعض الطبعات تستبعد أبيات معينة. تبقى ملاحظة في هذا الشعر؛ إن أصغر وحدة 
دلالية وبنيوية هي البيت الذي يتألف غالبا من نصفي بيت (شطرين) مكتوبين بتواز أفقي (نترجمها في شكل 
كوبليه) هذا مهم لأن التقطيع يعبر عنه على مستوى البيت؛ كأعلى مستوى؛ ينقل ككوبليه في الترجمة. 
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لذلك یمکن طرح السوال البلاغي التالي: آي. نوع من وصف الرحلات هذا إذا لم 
یصور الشاهد بألوانها الأكثر حيوية وبکونتورات (خطوط کفاف) حادة - كيف فنا 
أن نراها لد؟ هذا هو السبب في أن آهم تأثیرات الوصف هنا هو واقعية ععناقه: 
النتاجات الفنية. التي آسماها النقاد عدیمو الانتباه بالادية 1181611211510. ضمن 
التشبیه, تکون العلاقة بين طرفي التشبیه هکذا بحیث إن الأول (المشبّه) يتم اظهاره 
بوضوحه التام بفضل ادخاله في القارنة في القام الأول. بکونه مسمىء لکن هذا 
الوضوح يتم تشدیده عن طریق إدخال التلازم الآخر (الشبه به). الذي يمتلك الصفة 
نفسها إلى درجة آعلی حتی, بحیث إن کلیهما یعملان في الوقت نفسه على تسلیط 
الضوء على صفة التلازم الاول. لا یوجد أي تحویل مجازي بینهما؛ فهما یبقیان 
منفصلین بشکل مطلق بسبب آدوات القارنة النحوية (مثل. الخ). لذلك. في حين أن 
الجاز «یبدل الواقع» بشکل فعلي عن طریق التحویل إلى المعنى: فان التشبیه يشدد 
على الواقع بالالحاح على وضوحه. 
الوضوح وشغافية العالم وضرورة المسافة: 
إحدى السلمات الأساسية للشعر العربي القدیم هي أن السافة تکون متأصلة 
في مقولتي الوضوح والشفافية. وسوف آرکز على ذلك في الناقشة التي تلي. مع 
ذلك. کمجرد ایضاح, دعونا أولا نتظر إلى كيف يجعل امرؤ القیس عاصفة صحراوية 
واضحة وشفافة وواقعية: 
أصاح تسوی بَرْقَا أريكَ وميضَهُ 
كلمع اليدين في حَبِيٌ مُكلَّلٍ 
كي تاو ای سب ار رفت ۱ 
امال ايۇ بايان المفتل 
قعدث له وضحیّتي بين ضارج 
وبين اسف یب بُغتمامُتامل 
وانسس وه علی السشتار فیدئل 
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فاضهی یسیع الماءَ حول كُتَيْفَة 

يَكُبُ على الأذقان دوخ الكنَهْيُل 
ومرّعلى السقتان من نفیانه 

فانزل منه الفضم من كل منزل 
وتيماء لم یترك بها جسنغ نخلة 

ولا أَضْما إلا مشيدًا بجندل 
كان ثبيرًا في عرانین وله 
كان درا راس المُجِيْمِر غُدوة 

من الشیل وَالقُنَاءٍ فلْكَةٌ مفزل 
والقی بصحرء الغبيط بعاعه 

نزول اليماني ذي العیّاب المُحَمّل 
كان مكاكي الجهوء دی 

ضبخن شلافا من رحیق مُفَلْفَل 
كان التشماغ فيه غرقی عشية 

بأرجائه القصوى أنابيش عُنْصَل١)‏ 


- تهب العاصفة عبر فضاء شاسع: وهو ما یتجلی من عدد من آسماء الأمكنة 
التي يذكرها الشاعر. مصورًا العاصفة كطوفان حقيقي. في حين أنها تظل شفافة 
واضحة في شفافيتها . الشرط المسبق لكل هذا هو ابتعاد الشاعرء نظرًا إلى أن مرئية 
تعتمد على إدراكه (بالحواس) ووصفه. إن الشاعر. بوصفه الشخص الذي يقدم 
العالم. هو لذلك دائمًا خارج ما يصف - لكي يجعله واضحًا في الشفافية. فالوضوح 
هو مظهر من مظاهر الواقعية بمعنى تقديم العالم المادي. في حين أن لولب التحول 
المجازي يجتذب المتلقي إلى الداخل. فإن التشبيه يبقيه في الخارج. لذلك. يمكن أن 
يسمى الشعر العربي القديم شعر المسافة. آي. يكون الشاعر القديم دائمًا راصدًا 


(۱) معلقة امرئ القیس, الأبيات ۷۱ - ۰۸۲ 
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بعیدّا. خارج العالم بطريقة ما. ولیس مغمورًا فيه وفي سیروراته. لو لم يكن هذا هو 
الحال؛ لما كانت قصيدته منسوجة من التشبیه: إن غلبة التشبیه هي التي تشترط 
ابتعادًا ثابتّا لكي يدعم صور الوصف. فالابتعاد ضروري حتی في ما یتعلق بالنسبة 
إلى آفعال أو انطباعات الشاعر الخاصة به. نظرّا إلى أنه يعطي الشفافية الثلی 
الضرورية لأجل التشبیه. 


- یتحقق (التماسف) الثابت للشاعر في بعدین - الكاني والزماني. في وصف 
التضاریس. کصور من الوصف الکانی!) یمکن أن نری السافة الكانية. التي تکون 
واضحة في وصف العاصفة الستشهد به. هذا الضرب من السافة سوف یناقش 
لاحمّا في هذا الکتاب. مع ذلك. بخصوص آزمنة الفعل فان شعراء العلقات. بمن 
فیهم امرؤ القیس, لا یستعملون زمن الستقبل أو زمن الحاضر تمامًا بل الضارع 
السردي - تظهر قصائد هؤلاء الشعراء الجاهلیین نوعًا خاصًا من الكمالية التماهية 
المؤدية إلى الشفافية والوضوح «الحقیقیین». حتی عندما پنشد الشاعر حول الحب. 
على سبيل المثالء فإنه ينشد حوله من مسافة الكامل: عندما يتذكر الشاعر حوله 
من موقع مثوى مؤقت صحراوي: يكون الحب حدثًا منتهيًا وشفافًا تمامًا في الماضي. 
إن طموح الشاعر إلى الوصف التراكمي یدفعه بعيدًا بحيث لا يكتفي بوصف حبيبة 
واحدة (مضی) بل يسارع إلى وصف عدد من الحبیبات الاضیات الا خریات - أو من 
الأفضل أن نقول. عدد من النساء اللواتي ابتهج بهن نظرًا إلى أنه كان ثمة الکثیرات 
منهن. مقدمًا سحرهن الجسدي - بحیث يجري تطویر مقولة السافة بشکل مستمرء 
مصنفًا التام بوصفه آحد العناصر الشعرية الأکثر آهمية. ينبفي التنویه إلى أن هذا 
یحیل إلى استعمال صيفة التام کزمن حقيقي آکثر مما هو كصيغة نحوية. في الوقت 
نفسه» ينبفي أن یوضع في الذهن أن الضارع السردي هو في حد ذاته هام من الناحية 
الأسلوبية في تصنیف الاضي. 

(۱) من أجل الصور الأساسية انظر: 


Dean Duda, «Figures in spatial Description» («Figure u opisu prostora») in Tropes and Figures, 04 
Bencic and Dunja F alisevac (eds.) Zavod Za zmanost O Knjizevnosti, Zagreb, 1995, P. 427. 
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- في الأبيات 1-۱ يتذكر امرؤ القیس محبوبته التي رحلت مع قبیلتها ثم في 
البیت (۷) تمامّاء یعترف آنه. قبّلهاء كان استمتع بامرآتین آخریین؛ إنه أيضًا يعطي 
اسمیهما والأمكنة حیث اضطجع معهن. وهو یفعل ذلك لكي یعزز الانطباع العام 
للواقعية. فقط لينشد التالي بعد البیت (۸): 
ألا رب وم لك متهن ا 
ولاسیم ای وم بس‌دارة جُلجُلٍ 
E‏ 
ویسوم دخلت الخدر خدر غُنيزة 
تقول وقد مال الغبيط يبنامعًا 
عقرت بعيري يا امراً القيس فانزل 
فقلث لها سيري وارضي زم امه 
ولا تذعديني من جَنَاكِ المُعَلّل 
فمتلك خبلی قد طرقث ومرضع 
فالهیتها عن ذي تمانم ممخول 
إذا ما بکی من خلفها انصرفث له 
بشق وتخضتي شقهالم حول 
ويومًا على ظهر الکنیب تعذرث 
عدي ولت تفه نه قح سل( 
إن الشاعر وهو يقف إلى جانب بقايا المخيم (الاطلال). أي من مسافة زمنية. 
يصف حبه لامرأة كانت قد ذهبت إلى مكان آخرء لكن الحاجة إلى تطوير الوصف 
تجعله يصف (علاقات) حب أخرى أيضّاء جربها قبل هذه العلاقة التي هي كما 
يتبين» ليست سوى دافع لأجل استحضار عرض استعادي واضح لعلاقات أخرى في 
ذاكرته. بهذا يمر الشاعر من تام إلى تام «أعمق» ومن ثم تام أكثر عمقًا حتى يصنف 


(۱) معلقة امرأ القيس الأبيات (۰)۱۸-۱۳ 


الزمن الاضي بوصفه ماضي حبه کله. مع ذلك. عندما يفوص آعمق فأعمق إلى التام. 
يبعد نفسه فجأة عن حب المرأة التي یبحث عن آثارها في الرمل. لأنه لیس وفيا لها 
وحدها: يتم أسرها وإبعادها في وصف من أبيات قليلة لكي يكون قادرًا على «أسر» 
نساء أخريات في أبياته أيضًا. لقد حدث شيء ما إعجازي. آي. بشكل غير متوقع 
ناكل اعد الشاصر تبه عن مه ال عاطفية أو كاهية :اد انا إلى ده 
الجسدي الخالصء إلى ماديته. 

إن هذا يحقق بضعة تأثيرات هامة. 

في المقام الآول؛ إن تحويل الحب إلى بعده الجسدي يعزز انطباع الواقعية, انطباع 
الدقة شبه الوقائعية. بالإضافة إلى حقيقة أن هذا الإجراء المبتكر من قبل الشاعر 
بذكر بضع نساء يُطور أكثر بإدخال أسمائهن وعدد من أسماء الأمكنة التي كان فيها 
معهن. كما لو كان هذا سجلّا سيرويًا. ثمة ثلاث صور من الوصف فاعلة بشكل خاص 
هنا: التصوير الزمني أو وصف الظروف الزمنية/ التاريخية؛ الطوبوغرافيا/ وصف 
الأماكن والتضاریس. أو عرض أمكنة الأحداث؛ والتصوير الشخصي وهي صورة 
تصف الهيثة. والصفات الجسدية. والقامة - الخ(. كل هذه الثلات. مجتمعة. تنتج 
نتاتج وصفية رائعة. 

إن البعد الجسدي هو مفض إلى حد بعید إلى الشفافية والوضوح. فالأحداث 
«الجوانية» ليست بنفس وضوح الواقع انادي/ الجسدي. ولیس العرض البانورامي 
أو الاسترجاعي هو الشكل الأكثر ملاءمة في هذه الحالات. هذا هو السبب في أن 
الشاعر في معظم الحالات يصف قطوعًا من عاله من «الأرض المرتفعة» (علياء) 
لقناعته أن مرئية العالم تعتمد عليه وأن غنى هذا العالم أيضًا يعتمد على قدرته على 
وصفه. بشكل مماثل. فان الشاعر يستعمل الماضي الاسترجاعي أو المتدرج الألوان 
لكي يقدم رؤية كرونوغرافية للأحداث. 

ثمثل صوز الوضنف» والتشبية على وجه الخصوض: الوسيلة الأكثر ملاءمة لأجل 
كل أشكال قولبة عالم القصيدة. بالنتيجةء يستتبع من هذا أن الوسائل تدخل الواقع 
بشكل ناجح في نص أدبي يقدم: كما قلت. مظهرًا يدا متميرًا. 


(1) Cf: Dean Duda. «Figures in spatial Description» in 170705 and Figures, pp. 431-432. 
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تقطیع الفضاء النصي Segmentation 0116*1021 Space‏ 


من الثیر للاهتمام أن نری كيف یحدد موقع الفضاء والزمن النصیین في هذه 
الشمرية. فالفضاء/ الکان مسطح, كما يجب أن یکون شفافّا . إنه متطابق بشکل شبه 
وقائعي مع العالم الحقيقي للشاعر؛ والفضاء دائمًا واضح ومطواع للوصف. لکنه 
ليس مندمجًا في الكل بلا حدود. أو صدوع. بشکل آدق. هذا الفضاء يتم تقطیعه 
على نفس الندا المستعمل من قبل الشاعر للسيادة عليه أثناء حياته: الفضاء بر 
ویعرض في المراحل والمشاهد التي يجتازها الشاعر دومًاء بتشابه معين بينهاء وبتكرار 
دوري يمكن من فيط الفضاء. لذلك فالفضاء لیس غنیٌّا جذا في التتوع. تماما 
كما العالم خارج القصيدة. وفقًا لتجربة الشاعر: القصائد تصور قطوعًا نمطية من 
الفضاء التي. بسبب هذا التتمیط. تقوي انطباع الشفافية. على سبیل المثالء یفتتح 
امرؤ القیس قصيدته بالوقوف على كثبان الرمل التي تکشف بقایا مخیم (مضرب) 
(فضاء آفقی!). یکرس الشاعر جوا اساسا من القصيدة لوصف غرامیاته. ناسا 
إياها إلى آسماء آمكنة بعینها (فضاء آفقی!)؛ انه يصف استراق النظر إلى محبوبته 
من خلال (الدغلة) وعن طریق الحرّاس (فضاء أفقي!)؛ إن حصانه. الذي یوصف 
بدقة بالغة. هو دائمًا نشيط في الفضاء الأفقي فقط؛ حتی العاصفة التي پراقبها 
توضع في هذا الفضاء بحیث إن الشاعر لا پراقبها وهي فوقه بل على مستواه 
الخاص - من مسافة. على الأفق. في خط مستقیم. لهذا. فان الفضاء برمته یکون 
اف ایض اه مسا مقفاها نیتم التظطريعة مهل مکی أن كز واا هاما 
ومتاخا لأجل الوصف. لا تتمیز الرحلة بالتسلق أو بالغوصء بل بالانتقال الأفقي 
النموذجي للقوافل. لا شيء في هذا العالم یمکنه أن يعبر عن آفقية الفضاء آفضل 
من قافلة متطاولة حيث تکون الشفافية کاملة. لذلك فان هذا الفضاء وهذه الرحلة 
ینقلان إلى القصيدة کفضاء نصي وکرحلة نصية. یمکن رؤية النتيجة الترتبة على 
ذلك في حاجة الشاعر// الرحالة إلى التصور (التبدي) الدائم للفضاء. ففي الرحلة 
(القصيدة هي رحلة خيالية. شرحت للتو صلتها بالرحلة الحقيقية)ء يتأثر الرء بعالم 
الظاهرات. بجمال الشاهد. يدرك العالم من حوله بدون أي وقت تقريبًا للتأمل في 
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تصور الأفقية الستمرة؛ في هذا الفضاء والانتقال عبره. یفرض التشبیه على الشاعر 
مک ۳ إلى حالة ذهته وحالة عالمه: التأمل هو الاخت الشقيقة للمجازء وليس 
للتشبیه. إن فضاء الشاعر// الرحالة مصنوع من عدد من التوالیات» نظرًا إلى أنه 
مخلوق عن طریق الرحلة. إن الفضاء الحقيقي للبدوي - أي الفضاء خارج القصيدة 
- هو آیضا مصنوع من عدد من التوالیات نظرا لأنه (البدوي) يقضي حیاته باکملها 
في رحلات هائمة. مع ذلك. لا يسافر بلا نهاية في الاتجاه نفسه. بل بشکل داثري: ما 
يعني أن تجربته الكانية يتم تکوینها على مبداً الحلقية ۰116107 تكرارية متوالیات 
آو مقاطع تولف آرابسکا مکانیّا/ فاا بعینه. 

- ینطبق المبدأ نفسه على بنية الفضاء النصي: فهو لا يقدم ككل مدمج بالکامل 
نی اب موی هل دل کین مها تویعنی كاه ما مكل الأراسكفه برط 
الفضاء بالأحدات التي تحدت فیه. التي يجري تقدیمها من خلال الوصف؛ بما أن 
هذه الأحداث ليست متصلة بشکل متبادل وظيفيًا بل على العکس: معزولة في الوصف 
حتی إشباعه؛ عندتذ يكون الفضاء أيضًا مقطمًا وفّا للآحداث فیه. أو وفقًا لظاهرات 
بعينها في الفضاء. بعبارة آخری. إن الاستقلال النسبي للموضوعات ام في 
القصيدة يؤثر على تقطيع الفضاء, الذي تكون آجزاوه مستقلة نسبيًا بالطريقة 
بما أن مهمة الشاعر هي تقديم موضوع الوصف بأفضل ما a‏ 
مكثمًا لکنه. في الوقت نفسه. تراکم استطرادي للأوصاف من خلال التشبيه»ء فانه 
يوجه إدراكه على النحو الأمثل إلى هذا القسم مون ااا كفنا بالفضاء الأوسع 
لوهلة. بحيث إن تركيزه الوصفي يقتطع ببساطة هذا القطاع الفضائي/ المكاني من 
الكل الأكبر. ثم تبعًا لنطق وصف الرحلات. يركز على قسم مختلف من الفضاء الخ. 
لذلك. فإن الفضاء في القصيدة العربية القديمة (الذي ينطبق أيضًا على أجناس 
(أدبية) أخرى مبتدعة على شعرية وصف الرحلات والوصفية) يكون مصنوعًا من 
متوالیات. عندما تخضع بالكامل إلى صور الوصف. بالإضافة إلى ذلك. يكون هذا 
التقطيع للفضاء الكامل مفضيًا تمامًا إلى الشفافية - لا يمكن أن يكون الفضاء 


برمته شفاهًا في الوقت نفسه! - وإلى الوضوح أيضّاء وهو ما يجب على الشاعر أن 
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یسلط الضوء عليه بالشکل الأمثل لیجذب انتباه التلقي. الأهم من ذلك. یصبح جليًا 
مرة آخری کم من الهم أن نضع في الذهن أن التقطیع والوضوح یتطلبان الابتعاد 
(التماسف). لأن الشاعر, لكى یصف بنجاح القسم الرئي من الفضاء يجب أن یبقی 
علی مسافة معينة منه: الشاعر لا یراقبه من الداخل بل من الخارج. هذا هو السبب 
في أن التشبیه ينطوي على ابتعاد/ تماسف مزدوج فمن ناحية آولی. إن التلازم الأول 
(المشبّه) الخاضع للمقارنة يجب أن یباعد بطريقة ما لكي يدرك (حسيًا)» ویجب من 
ثم أن يحدد وبذلك يهيّا لأجل القارنة. ومن الناحية الأخری. فان التلازم الأخر الذي 
یقارن به التلازم الأول يجب أيضًا أن يدرك (حسيًا) وأن يُحدد من مسافة لكي يُجمع» 
إلى المتلازم الأول ويّدخل في علاقة مقارنة فاعلة. 

يؤكد التقطيع أهمية الفضاء بحد ذاته. مع أنه قد يبدو منطويًا على مفارقة 
لدى التأمل الأول للانعزال النسبي للقطوع. آي. يؤكد التقطيع آهمية الفضاء عمومًا 
بلفت الانتباه إليه من خلال فعل التقطيع: فعندما يكون لديناء في نص أو حتى 
في العالم الحقيقي, بضعة «قطوع» فضائية/ مكانية مجاورة أحدها للآخر, وعندما 
كموق ازاف جا تع أكخن إوزاكا افا هما تكرح هدما بهذ (الفضاء) 
ككل متکامل: الفضاء المقطع يعلن عن نفسه ببساطة؛ بحيث يمكننا أن نسمي هذا نوعًا 
من الوفاقة الاسلوبیة (البیانیة) والسيمياقية (العلاماقیة) كا لقازنة هذا بالبیان 
التراثي: ما يتم تمييزه بوصفه وثاقة آسلوبیة/ بيانية على مستوی بعض البنی في 
حقل الأسلوبيات (البیان) - على سبیل الثال, الأنواع المختلفة من التوازیات واللازمة 
الخ - یکون له تأثیر مشابه جدٌا في سیمیائیات الفضاء كما هي مفسرة هنا التقطیع 
الثابت للفضاء هو وثیق الصلة أسلوبيًا في الأسلوبيات السيميائية. فالفضاء في «جزء 
واحد» یقوم بوظیفته بطريقة مختلفة کل : إنه من الناحية الشعرية غير وثیق الصلة 
أسلوييًا". إنناء إذ نضع في آذهاننا أن التشبیه أو الوصف. هو في آساس کل شيء. 
یمکننا أن نری أن تبعات مثل هذا الموقع المفضّل لأجل التشبیه هي تبعات عميقة 
وعدیدة: التشبیه لیس عنصرا أسلوبيًا سائدًا فقط في الأسلوبيات «التراثية» بل في 
الأسلوبيات السيميائية أيضا. 


)١(‏ هذا التوظيف للتقطيع في الفضاء النصي للشعر العربي القديم يشبه بقوة كادرات الفيلم. أوشعرية فضاء الفيلم. 
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آخیرا. يستتبع ذلك بشکل واضح أن الأجناس الوصفية الشهيرة ترقي الفضاء 
آکثر من أي جنس آخر. إن وصف الرحلات استثنائي في هذه الناحية. لکنه أيضًا 
یمثل القصيدة العربية التي. كما شرحت من قبل, ليست أدب رحلات بالعنی الحدیث 
للکلمة.. بل یمکن تضمینها شرطيًا ضمن نوع من جنس وصف الرحلات الغنائي. 
إن وظيفة التقطیع الفضائي ليست مستهلكة هنا . إنها تمضي نحو هدف شعري 
هاف آي لقد شرحت التقطیع العام للقصيدة, الذي یکون مشروطا من الناحية 
الشعرية بطفیان التشبیه بوصفه «نغمة منفردة». لقد رآینا أن هذا البدا یتحقق 
في الاکتمال الثيمي للابیات. في الاستقلال النسبي للثيمات في مخزون القصيدة.. 
الخ. إضافة إلى أن كل هذه هي عناصر بنية أرابسكية - إن مبداً التقطيع الفضائي, 
الذي هو وظيفي جذاء يمكن الآن إضافته إلى هذا : إنه يشارك بشكل فاعل في البنية 
الأرابسكية الكلية: بذلك تزداد درجة الاتساق الشعري للقصيدة مثبتة مرة أخرى 
عدم كفاية المقاربة التي تتعامل مع تقطيع القصيدة بوصفه عييًا. علاوة على ذلك 
من خلال هذا الاتساق. توضع القصيدة على طريق الكمال الشعري. دعونا نری كيف 
تباعد قطوع امرئ القيس. 
إن الفضاء في السطور (4-۱) هو كثبان الرمل الواقعة على أمكنة معينة حيث 
كان مضرب خيام محبوبته. 
قفا نبك من ذكرى حبيب ومنزل 
بسقط اللوى بين الدُخولٍ فحومل 
فتوضخ فالقراة لم يعفٌ رسئها 
لما نسجتها من جنوب وشمال 
ترى بعر الأرآم في عَرَصَاتها 
وقيعانها كانه حب فلفل 
کآني غداة البين يوم تحمّل وا 
لذت سَمُرَاتٍ الحيّ ناقف حَنْظَلا) 


(۱) معلقة امرئ القیس الأبيات ١(‏ - 4). الأبيات نفسها تم تقديمها قبلئد في ترجمة شعرية. مع ذلك» فإنها تقدم 
في ترجمة فيلولوجية هنا الأصل مرتبط ارتباضًا قويًا بالتضاريس أو بالفضاء الذي يكون تقطيعه الكثيف 
مفقودًا إلى حد كبير فى الترجمة الشعرية. 


- ١88ه‎ 


ثم پرتحل الشاعر فجأة إلى «مکان» آخر. إلى ذکریاته عن نساء آخریات. إذ یقول 
کدابك من ام المويرث قبلها 
وجارتها ام السزیاب بِمَاسَل 
EYEE‏ 
آلا رب يوم لك منهن صالح 
ولاسيّمايومٌبدرةٍجُلجُل 

يحتوي النص على علامات الفضاء السيميائية: يكون الشاعر في هودج (خدر) 
مع عنيزة في ما القافلة تسیر عبر المشهد (الأبیات ۱1-۱۳)؛ يتسلل عبر الفضاء عن 
طريق الحراس (الأبيات ۲۷-۲۶)؛ إن حصان الشاعرء على سبيل الثال» يكشف عن 

صفاته في فضاء آخر: فهو پهاجم. يطارد الطريدة (الأبيات 11-1۱).. الخ. 
تهب (....) عاصفة لا تتسی في الفضاء المحدد بأسماء أمكنة (الأبيات ۸۱-۷۰). 
باختصار. تضم القصيدة فضاء شاسعًا من خلال علامات سيميائية ووسائل 
بيانية. ما يجعلها بالفعل منذورة إلى الفضاء الذي تحدث فيه كل الأحداث. إن معلقة 
امرئ القيس» منظورًا إليها في ضوء ذلك - من أجل ذلك ثمة حجج شعرية وبنيوية 
صحيحة - ترقي الفضاء بوصفه بطلهاء في حين أن كل شيء آخر فيها يمتلك دورًا ثانويً 
فقط في الأحداث. وفوق هذا لا يوجد سوى الشاعرء الذي يجعل الفضاء برمته واضحًا. 
برغم ذلك. من الواضح دومًا أن الفضاء في القصيدة يكون مقطعًا أيضًا. 
فالشاعر ينتقل بسرعة من قطاع إلى آخرء ليس لأنه لا يستطيع الترکیز. بل لآن شعريته 
تتطلب منه أن يفعل ذلك. فالقطوع لا تظهر بشكل خطيء أو في اتجاه واحد. بل تكون 
متوضعة بشكل دائري - منسجمة مع إدراك الشاعر للعالم من حولها"!إن الفضاء كما 
(۱) من الممكن الاعتراض هنا بأن الشعرالعربي القديم - الشعر الجاهلي على وجه الخصوص. هو إشكالي من 
حيث الموثوقية. ثمة كم هائل من الأدب حول هذه القضية وفي كل الاحتمالات» من الصعب أن نصدق أن هذا 
الشعركان موجودًا بالضبط كما نعرفه اليوم. إن أول من أشار إلى مشكلة موثوقية الشعر الجاهلي كان ابن سلام 
الجمحي (145) في كتابه الذي بعنوان طبقات فحول الشعراء. وأثار اهتمامًا كبيرًا بهذا الخصوص العمل الذي 


كتبه طه حسين فى عام ۱۹۲۰ بعنوان فى الشعر الجاهلي. وقد درس آلفاردت ]۸۸۷۷21۲0 أيضًا هذه القضية 
(في كتابه 01611571014 Bemerkungen uber die Aechheit der alten arabisehen Gediechete‏ (۱۸۷۲) بالإضافة 
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نجده في النص هو في الواقع لیس سوی اطار لاجل الادوار الثانوية للثيمات. فالبيئة 
الصحراوية (انها بيئة صحراوية في قصيدة امری القیس. لکنها یمکن أن تکون بيئّة 
مختلفة في قصيدة آخری) هي اطار لاجل قصيدة غنائية عن الحب متباينة بقوة 
معها - مثل قرقرة غنائية غير متوقعة وسط التناثر العام. إن الفضاء حیث الشاعر 
بتصید الطريدة لیس محددا من الناحية الطوبوغرافية (التضاریسیة). لکنه «محدود» 
بفكرة کم یمکن أن یکون فضاء صيد الطرائد شاسعا؛ الأفق برمته هو السرح لأجل 
العاصفة. الخ. کل ثيمة يتم تکییفها وفقا لفضائها/ بيئتهاء بحيث یشجعان آحدهما 
الآخر من خلال تطوير الثیمات في الاطار الفضائي (الكاني) ومن خلال التآطیر 
الفضائي للثيمة. فالأحداث أو الثیمات كما رأيناء ليست مترابطة. كما تحدث أو 
تدرك في فضاء يتميز أيضًا بالتقطيع. حتی الزمن في النص, سواء كمقولة نحوية أم 
فيزيائية. لیس هكذا بحيث یکون قادرًا على العمل باتجاه التفلب على التقطیع العام. 
على العکس, یکون الزمن مقطعًا أيضًا. 

تدرج الزمن النصي 


في الشعر العربي القدیم. الذي تمثله العلقة النموذجية لامری القیس, یوصف 
العالم من موقع الضارع السردي. إن الماضيء كما رأيناء یکون متدرجا بشکل غني. 
لا یوجد مستقبل نحوي؛ ينبغي أن آذکر القاری بآن هذا ينطوي على تدرج مضطرد 
للزمن الحقيقي. ونادرا ما ينطوي على تدرج للزمن النحوي. الأسباب وراء مثل هذا 
الاستعمال للزمن یمکن ایجادها في شعرية الشعر القدیم الذي يقتضي ضمنا علاقة 
الشاعر بالفضاء أيضًا. تستهل القصيدة بصيغة الأمر النحوي کمزاج حاضرا(): 


إلى کثیرین آخرین. لذلك؛ يمكن للقاری أن يثير اعتراضا مفاده أن هذه الاستنتاجات ينبغي عدم التوصل الیها؛ 
مع الأخذ في الاعتبار الا حتمال الکبیر أن تکون قد حدثت بعض التدخلات في معلقة امری القیس من قبل رواة 
القصائد أو من قبل أولئك الذين دونوها في العهد الاسلامي. مع ذلك. فان هذه المشكلة بالنسبة للفیلولوجیین: 
فالبحث الفيلولوجي في موثوقية هذا الشعر والتحليلات الفيلولوجية لنصه تواجه صعوبات كبيرة بالفعل» لكن 
ذلك لا صلة له بنمط تحليلي: التحليل الأسلوبي (البياني) والجمالي للقصيدة؛ أو بشكل عام التحليل بلغة 
النظرية الأدبية» ينطلق من حقيقة أن لدينا هذه القصيدة؛ على سبيل المثال» بوصفها النتاج الفني النهائي: 
كعمل مثبت في القرن الثامن؛ وكانت جزءًا من التراث على مدى قرون كثيرة في شكل لم يتغير؛ وتعرضت لهذا 
النمط من التحليل بوصفها صفقة منجزة أيضا. 
(۱) للمضارع آربعة صيغ في اللغة العربية هي: الدلالية: العطفية؛ الناهية والأمرية. 
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(قفا نيك من ذکری حبیب ومنزل 
مع ذلك. یکون الشاعر في ما بعد بشکل دائم في الاضي إذ يبقي حدوده ممتدة؛ 
قتخطمًا البنية الأحادية والکتلة للمضارع التام ورتابته . یتذکر آولا وقنا مع امرأة واحدة 
(الأبيات .)1-١‏ ثم يتذكر ماضيًا أبعد: 
(كدايك من آم الحويرث قيلها 
وجارتها ام الرياب بماسل) 
(الأبيات 5-5) 
(ألا رت يوم لك منهن صالح 
ولاسيما يوم دارة جلجل) 
(البيت )٠١‏ 
إن شجاعة الشاعر العظيمة يتم إظهارها أيضًا في الماضي: 
(ألا رت خصم فيك ألوي رددته 
(البيت ٤١‏ وما بعد) 
الوصف البارز لعاصفة في نهاية القصيدة (الأبيات ۸۱-۷۰) يتم إتمامه إلى حد 
كبير في تجربة الشاعر بواسطة تنغيم سردي. 
(أصاح ترى برقا أريك وميضه كلمع اليدين في حبي مكلل (البيت ۷۱) في 
الحقيقة. إن الجملة التي تستهل وصف الماصفة تحتوي علی شكل نادر جذامن 
ال مدو فى هه ااا لسن قاجا وت راض ق که ككل قاطا 


بالماضىء بتجرية الشاعرء لأن الشاعر قد رأى للتو هذه العاصفةء لقد حدثت للتو(). 
(۱) من المثير للاهتمام أن الفعل قيد البحث يدل على المضارع والمستقبل في المورفولوجيا العربية (المضارع). 
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حتی الحصان. الذي يكرس له الشاعر بضعة آبیات مزدوجة )1٩-0۲(‏ یوصف 
بالضارع التام والضارع السردي بالتناوب. على سبیل الثال: 
سر سر یل دیسر معا 
كجلمود صخر حطَّهُ السَيلُ من عل 
كُمَيْتِيَرَِلٌ النَّيْدُ عن حال مَثْنْه 
كما ولحت التكسفواة بالتعدرل 
على اسدنل خیاش کان اهتزامَة 
إذا جاش فيه حَمْيُهُ غلي مزجل 
مس إذا ما السَابِحاتٌ على الونی 
أثرنَ الغبارَ بالکدید المُركل 
تشون الغلامُ الخف عن ضهواته 
رکو اون انميق ق 
۰ )4-04( 
مع ذلك» من الواضح أن مزايا الحصان كانت مبرهنة في الماضي وأن استعمال 
هذا النمط من المضارع فقط يؤكد وظيفته الاكتمالية. إن الصلة الأسلوبية للمضارع 
السردي تجعل بذلك ۳ حدها الأمثل. سيظهر التحليل أن الزمن النصُي هو في 
الاضي. مع ذلك. ينبفي القول إن هذا الاضي لیس وحدة زمن أحادية الكتلة. ولا 
متا ماعنا فى ا ا يُعبر عنه في النص بطريقة خاصة ليست واضحة في 
البدايةء مع آنها مفيدة جدًا في هذه الشعرية(". آعني, لقد رأينا للتو كيف يتم بناء 
تدرج معین للتام لا بحیل إلى مقولات نحوية . لذلك قد يكون من الأفضل أن نستعمل 
غبار الزمن الماضي 11026 1056 بدلا من المصطلح النحوي التام ۳6۲1666: فهده العبارة 
تدل على زمن نصي مظلل في الفضاء النصي» في حين يدل المصطلح الآخرء بالمعنى 
الضیق. على الزمن كمقولة نحوية. هذا الزمن الماضي يتم إدخاله في البيت الأول 
(۱) سیکون من المثير للاهتمام أن نحلل الزمن النحوي في هذه القصيدة النموذجية وفق خطوط البحث التي قام 


بها رومان ياكوبسون في كتابه: شعر النحو ونحو الشعر كتابات مختارة (تحرير ستيفن رودي): لاهاي: باريس» 
موتون؛ ۰۱۹۸۰ 
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قبلئذ ومن ثم. بدون وسيلة نحوية. یحول. بشکل وضعي. إلى ماض آبعد. تقريبًا إلى 
خدود ذاكرة الشاهن الجديرة یهام الغا ان شمان المضاوع اسرد رگا 
آشرت للتو, يسير آیضا في هذا الاتجاه غير القابل للتغيير. ما هي التأثیرات الشعرية 
لثل هذه البنية في الزمن النصي؟ 

التأثیر الرثيسي هو في حقيقة آن الزمن الاضي, على نحو آقوی ويطريقة 
مختلفة عن أي زمن آخرء یمتلك شفافية تمثل - مع التشبیه - إحدى مسلمات 
هذه الشعرية. إن الضارع يقتضي ضمنًا انغمارًا 110615100 یکون غير متلائم مع 
الشفافية. فالماضي ينظر إليه على نحو أكثر شمولاء بما أنه منته ومحدد وبحد ذاته. 
واضح وشفاف. المضارع هو سيرورة لا تؤدي إلى شفافية وصفية مثلما يودي الاضي. 
مع ذلك. إن الستقبل هو غير واضح وغير شفاف للفاية بحیث ينبغي ألا يذكر هنا 
على الاطلاق, ولا نعثر عليه في القصيدة. مع وضع المذاهب الأساسية لهذا العمل في 
الذهن, الذي یجادل بأن الوضوح والشفافية هما الأَنسب لأجل صور الوصف. مع کون 
التشبیه هو الأكثر طفيانًاء یصبح واضحًا ادا أن الزمن الاضي للقصيدة یتعاون مع 
هذه العقائد بطريقة بارعة شعريًا: إن هذا الزمن هو الذي يمكن الوضوح والشفافية 
الأمثلین. مع ذلك ثمة شيء ما آخر هام جذا يضاق بالرمن الاضي, الذي سشیر 
إليه فقط بشکل عابر هناء والذي هو جزء من نوع مختلف نوعًا من البحث. آي. إن 
الماضي یکون في العادة «ملوْا» بنوع خاص من الغنائية. إذ یمیل الماضي بقوة إلى أن 
بقدم نفسه لنا في «غنائية کثیبة» تطمح إلى آن تحول ذانها بشکل کامل إلى قصيدة 
رعویة(). بذلك تنطق قصيدة امری القیس بنغمات الكآبة الغنائيةء لکنها آیضا تعبیر 
عن فخر الشاعر (مثل آبطال قصائد آخری). مثلما أن آنقی نتاج للفخر هو الادراك 
الحسي الوصوف للماضي. 

بالاضافة إلى الشفافية البالفة الأهمية توفر هيمنة الزمن الاضي في القصيدة 
مسافة ثمينة تم تعریفها قبلئن بأنها وظيفية جدًا في الفضاء النصي للقصيدة آیضا. 
(۱) یلاحظ هذا لیس فقط في الأفراد بل في جماعات كبيرة جدًا: تقام علاقة عاطفية با لاضي في کثیر من الأحيان 

لیس فقط من قبل الافراد بل آیضا من قبل شعوب بأكملهاء أو حتی ثقافات وحضارات بأکملها . 


O كت‎ 


لا حاجة لأن نشرح بالتفصیل أن السافة متاصلة في الاضي وآنه. نظرا إلى مظهر 
الاکتمال والمسافةء يكون شفافًا وواضحًا بالطريقة 3 المثلى. . من خلال دلك. . یحفق 
الماضي القرائن الهامة لأجل الاستسلام إلى الوصفية الفنائية. یکون الستقبل مباعدّا 
ایض لکنه یرو ومن هنا تکون ۳ مختلفة بشكل آساسي عن e‏ 
القصيدة (اللقة) يقوم التشبيه ي القصيدة على اقا نظا لأن كلا من طرفيه 
يمكن أن تكون له نفس الخاصية. نظرا إلى أن أحد طرفيه هو خارج نطاق التجربة 
التي يقتضيها وينطوي عليها التشبيه القائم على الماضي الشفاف والواضح. لذلك. 
فان علاقة النقد السلبية تجاه قصيدة (معلقة) امرئ القيسء والقصائد الأخرى 
السياق - بالإضافة إلى آخرين يشاطرونهم حكم القيمة - لم يفهموا أصول الواقعية 
فى القصيدة التى قللوا من قیمتها من هذا النظور. فقد فشلوا فى فهم خصيصة هذا 
اللمط من الواقعية وشعريته المتماسكة!". 
إن تدرج الزمن الاضي هو وظيفي آیضا. آولا وقبل كل شيءء يتوزع الزمن 

الاضي إلى قطوع مختلفة مشارکا بذلك في التقطیع العام الوجود في کل الستویات 
في القصيدة باستشاء مستوی الشکل, بما أن للقصيدة وزنًا واحدًا وقافية وه - 
تکون القصيدة مقطعة ثيميًا بشکل کامل - حتی الاشباع الثيمي لبیتها . تکون مقطعة 
أيضًا في مجال سیمیاء الفضاء. بحیث أن هذا الاتساق في تقطیع الستویات الختلفة 
للمضمون ینطبق على الزمن النصي أيضًا. إن البنية الأرابسكية هي دائمًا عنصر 
لاعب عب . ید یتحقق تقطیع الزمن بطريقة خاصة وضرورية في الوقت نفسه. 
(۱) ان مبدأ التناقض في هذه الحالة هو قضية منفصلة. إن مناقشة هذه القضية المعقدة يتطلب معالجة منفصلة 

وستكون استطرادية في هذه الورقة؛ سوف لن يشار إليها على الأقل. كان العرب يرعون واقعية خاصة في الشعر 


العربي القدیم» وهم الذين كانوا يمتلكون «ذهنية تخيلية» بشكل استثنائي؛ في حبن أن الذهنية الغربية» ذات 
الخاصية المختلفة» فهي ترعى الشعر التخيلي أكثر منهم 


ڪٽ ON‏ كك 


ینعکس تفرد تقطیع الزمن في حقيقة أن آزمنة الفعل النحوية کالستقبل - 
الشارج = الاب يكل راا ۷ سبل برل من ذلك سمل القصيدة آلرمن 
الماضي في تدرج یتجاوز فئاته النحوية. إن كل قطوع هذا الزمن الاضي هي في حالة 
اجاور (وهو ما يميز ترابط الاندماج البنيوي للعناصر). أو في حالة وصل مفکك 
1 يعرف ألحيانا بأنه مجرد ترابط 25500131760655. إذا نظرنا إلى الجزء الغناتي 
العشقي من القصيدة. على سبيل المثال» سنجد هذا النمط من الوصل بين متواليات 
الزمن: كلها هي الماطبي مع کون كل واحدة على حدة في ماضن أكثر بعذا من الماضي 
السابق له. وتكون موصولة من خلال مبداً ترابط أرابسكي مفكك جدًا ؛ تبعًا لتجاورهاء 
يمكنها أن تنتهي حتى قبل النقطة التي قرر الشاعر أن ينهيها فيها. تكون المتواليات 
ثابتة في كفايتها الذاتية لكنهاء من خلال البنية الارابسكية. تحول تقطيعهاء قطوعها. 
إلى معنى الكل: على قاعدة هذه القطوع نحصل على صورة// معلومات شاملة حول 
الحياة العشقية للشاعر عمومًاء وحول غنائية روحه. علاوة على ذلك. تبدو هذه 
الصورة حتى أكثر تصويرية لآنها تكون مشكلة بواسطة الزمن الماضي وتقطيعه. لو 
استعمل الشاعر الزمن الحاضر وحده. لما كان قادرًا على رسم صورة لحياته العشقية 
بنفس الجودة كما الصورة الغنية بالألوان عن طريق أشكال الزمن الماضي. 

من الناحية الأخری. إن هذا التقطيع للزمن ضروري لانه. من بين أشياء أخرى, 
بطل تافقو اة ال راسكك مقو بذاك ماك الشعرية. عة على ذلك گم 
أن نلاحظ نفس التأثير هنا كتلك التأثيرات المعرّفة بالنسبة إلى الأسلبة السيميائية 
للزمن. آي إن الشعرية قيد البحث تتجنب بشكل متعمد آحادية منظور الزمن. متجنبة 
بذلك أيضًا تأثير الرتابة الزمنية. إن تقطيع الزمن الماضي يسلط الضوء على الزمن 
في حد ذاته كما هوء وانقضاء الزمن والادراك - غير المشكوك فيه لدى الشعوب 
الشرقية - أن الزمن// الحياة ینسج/ تسج من عدد من المتواليات 60060665 التي 
تصبح متبادلة الاتصال. ففي الاضي تحديدًا يمكن روّية الزمن على النحو الأفضل 
في تقطعه . إن الطبيعة العرضية 60150015 للزمن هي آساسية لهذا الادراك وللشعرية 
الترائية. لذلك. فان تقطیع الزمن الاضي یتبدی ك «تقنية آسلوبية» مفاجئة في الزمن 


ڪٽ ۲ ۷۱:۵ بت 


النصي. فلو تم تقدیم الزمن في هذا النص خطیّا. أي بوصفه أحادي الکون وغیر 
مقطع. لكان رتيبًا أيضًا: التقطیع الفاجی وثیق الصلة أسلوبيًاء وحتی أكثر من ذلك 
كما يبدو حیث آقل ما یتوقع منه أن یکون. الاهم من ذلك. یساهم التقطیع في ديناميك 
(حراکیة) الوست. آي بما آن القصيدة پطفی علیها الوسف: الوصف بدوره وى 
عليه التشبيه: فان العصيذدة حاط پالقاس مخ ظولها: خن بان سیم رة 
وهو بالضبط ما تريد أن تتجنبه. بما أن الوصف يكون مقطعًا بشكل أساسي بطريقة 
آرابسكية. فان ذلك سيجعل القصيدة في شكلها الطويل نسبيًاء أو حتى في استهلالها 
الاي العشقي الطویل, تتحول إلى تراکم رتیب لصور الوصف. لكي تمنع ذاه با 
القصيدة إلى «شلالات زمن» نوعية (متوالیات. عر هيات الخ) تجعل الوصف افر 
دينامية بشکل كبير: بذلك یبقی الوصف هو التقنية الأسلوبية الطاغية بسبب عدد 
من الهام الشعرية الهامة, لكنه أيضًا یبقی متجددًا من خلال التفرع (التفصن) الواسع 
(التقطیع). بما في ذلك التفرع (التغصن) الأرابسكي للزمن. 

ان تقطیع الزمن في الاضي يؤكد بعده الواقعي, الذي درجت العادة أن یسمی 
النزعة المادية ۳۱21612116۳0 للشعر القدیم. إن تکرار «شذرات» الزمن الماضي وتموقع 
الناظر (القطعة) والأوضاع فيه يؤكد على آهمية هذه القطوع في علاقاتها التبادلة, 
بحیث إن الواقع يتم نقله إلى نص ادبي بشکل تالجع للفاية وبظلال لونية کثيرة لافاية 
بحیث ان القاری غير الکو يتولد لدیه الانطباع بانه تقریر وقائعي أو انطباع بالمادية 
الزائدة للقصيدة. 


تستخدم الطريقة نفسها والوسيلة نفسها لتقوية انطباع الوضوح. فالأوضاع في 
القصيدة. والشاهد. الخ تصبح آکثر وضوخا وشفافية بکثیر عندما تکون «مفصولة» 
بلغة الزمن والفضاء. إن وظيفة السافة متأصلة في هذا الظرف. رغم أنه من الخطیر 
دومًا أن نقارن أعمالا من آنواع مختلفة من الفن. فيمكنني» بشکل شرطي فقط ومن 
منظور شعري. أن آستذکر الارابسك الزخرفي. آي. عندما يواجه التلقي الارابسك. 
یمکنه أن يدرك قطوعه حسيًا عند مستویات مختلفة جدًا من البنیة؛ إذ یمکنه أن 
يدرك البنی الدقيقة ویمکنه أن یدمجها بشکل إدراكي في کلیات آکبر.. الخ. حتی 


2 ۵ ۲ - 


يآتي طور یمکنه فيه أن يفهم الأرابسك برمته من مسافة متلقية. هذا لیس بأقل من 
ماثرة من ماكر إدراكة الحسي. من الناحية الأخری. يمكنه أن يدرك آولا الأرابسك 
بکامله. ومن ثم ینقص السافة لیدرس بنيته والبداً الاساسي. ومن ثم يعود إلى السافة 
البدثية. باي حال, فإن شرط المسافة والوضوح والشفافية هام جدًا لتلقي عمل له مثل 
هذه البنية. إن تلقي العلقة ينطوي على سيرورة مشابهة. 
الترکیز على تسطح ا لجسدي 

بالنظر إلى كل ما قلته حول العلقة ينبفي آیضا أن آشرح السبب في أنه لا يوجد 
فیها وصف لشخصية. و «حالات من الروحانية الخالصة». حیث یتوقع ذلك بالضرورة, 
فإن هذه الأوصاف ليست موجودة. على سبیل الثال. في استهلال القصيدة الفنائية 
العشقية (قصيدة الحب) لايضف الشاعر الشاعر الايروتيكية التقدة, ولا يقد الحب 
بحد ذاته ویکاد لا یتطرق إلى العالم العاطفي «لحبویته». (وهذا هو السبب في أن 
علي أن أضعها الآن بين فاصلتین مقلوبتین)؛ ولا حتی إلى مشاعرها الخاصة. هذا هو 
الجزء من العلقة الذي یعتبره نقاد الشعر العربي القدیم الدلیل الدافع على طبیعته 
الادية. لأن الشاعر, وققًا لهم. قد أضفى صفة مادية على الجمال عموماء وحتی على 
الحب, مختزلا إياه إلى البعد السطحي للجسدي. على سبیل الثال. یقول هن الدین 
اسماعیل: 

/ یکفینا هنا آن نلاحظ آن الشاعر لم يفت عند آي صفة حسن معنوية, بل 
كانت کل الصفات التي لفتته في محبوبته هي الصفات الحسية الحض. وقد راح یقف 
عند كل عضو منها من فرعها إلى آطرافها. فیعطینا صورة للمثل الأعلى لكل عضو 
ومن مجموع ذلك تتکون صورة الثل الأعلى للجسم کله. ومن هنا كان الشاعر حسيًا 
في تصوره للجمال وتصویره له على السواء( 

تقدم مقدمة غنائية عشقية آخری لعلقة امری القیس وصفا لحبوبة الشاعر 
مسبوقّا بمثل هذا الوصف الصریح: 


(1) .م0‎ Cit. 2 


ڪٽ NO‏ 2ت 


ترانبُها مصقولة کالسْجنجل 
کبک المُقاناة البیّاض بصفرة 
5 غذاها نمی ال اء غیز مُحَلّل 
صد وثبدي عن اسیل وتثقي 
بناظرة من وحش وَجْرَةَ مُطفل 
وجید کجید الزيم لیس بفاحش 
إذا مي نضته ولا بمعقطل 
وفرع يزين المتنّأسونَ احم 
آشیث کقئو النخلة المتعتکل 
غدائزره مشتشزراث إلى الغلا 
تضل العقاصٌ في مُفَنَّى وشزشل 
وكشح لطيف كالجديل مخصر 
وساق کآنبوب الشقي السمُنئّل") 
في آبیات قليلة فقط يقترح امرؤ القیس وصفا للحب. فقط في بيت أو اثنین؛ 
ناقصا وغير مفصل وبحیث تظل الواقعية تطفی على عالم القصيدة. على سبیل الثال 
البیتان التالیان (...): 
ارك مني آن حّلد قاتلي 
وانك مهما تاشري القلبٍ یفعل 
۳ 
وما ذرفث عيناك إلا لتضربي 
بسهميْك في أعشار قلب مُقَثَلا" 
يدلان على كرب الحب لدى الشاعر. لكن هذا الجانب مسطح ومطور بشكل 
غير كاف في مقابل طول القصيدة ومقتصر على عنصر بنيوي صغير نسبيًا. مقارتا 
بالقطع الآولء حيث يصف الشاعر محبوبته بالتفصیل, فان المقطع الثاني قصير أكثر 


(۱) معلقة امرئ القيسء الأبيات (۳۷-۳۱) 
(۲) مرجع سابق الأبيات (۲۲-۲۱) 


نت NO‏ بت 


مما ينبغي وغير مطوز ؛ إنه يمتلك صور کلام قليلة» لکنه لا يقدم آية تراکمات موسعة 
معتادة. استطرادات وصفية. اضافات متتالية.... الخ. بمقارنة هذین القطعین. یمکن 
للقاری أن يطرح هذا السوال: لاذا يجد الشاعر الوصف الجسدي للمرأة (یصف بضع 
نساء بأنهن نساؤه!) آهم بکثیر من مشاعره أو مشاعرها؟ لأن القاری یقاد إلى استنتاج 
أن الشاعر یجد الجانب الأول آهم من الثاني. الأكثر من ذلك. أن القصيدة لا تقدم 
تقریبا أي وصف لشخصية. هذان القطعان من القصيدة. مع اللاحظات التي صفتها 
كأسئلة هي الأمكنة التي استعملها عدد من الدارسین لیتوصلوا إلى استنتاجات حول 
عدم قدرة الشاعر على تجاوز الأوصاف «الادية» بالاضافة إلى استنتاجات حول 
قصوره الزعوم عن «الشعر الخيالي». حتی أنه يوحي في آحیان قليلة أن العرب هم 
عاجزون بشکل مزعوم (بما أن هذه القصيدة هي نموذجیة) عن الانجازات الخيالية 
عمومًا('). بالطبع. إن هذه الاستنتاجات متسرعة وبلا أساس من الناحية النهجية 
(الیئودولوجیة). لآن هولاء العرب آنفسهم سیطورون غنائیات الحب في ما بعد 
ناهيك عن الخيالية العميقة للشعر الصوفي. الخ - هذه ليست سوی جهود عبثية 
للتقلیل. من موقع الشعرية التباعدة ومن قيمة الشعرية الختلفة للشعر الجاهلي الذي 
یتمیز على العکس بالتماسك الأمثل. يشهد القطعان على ذلك. دائمًا انسجامّا مع 
مسلمات الشعرية التي ناقشتها قبل الآن. آي. إن الوصف الأطول الذي يقدمه امرؤ 
القيس لامرأة هو وصف منمق. مفصّلء وحتى شديد التدقيق في التفاصيل. ربما لا 
يوجد أي مكان في القصيدة يكون فيه التشبيه المتراكم بشكل هائل فعالا كما في هذا 
المكان. مع ذلك ينطوي الوصف على دقة وقائعية وشعر واقعي يتبديان - تلخیصا 
لبيت امرئ القيس - كمرآة متألقة ومصقولة: الأبيات تعكس المظهر الجسدي للمرأة 
بجلال كامل. لماذا كذلك؟ ولماذا تكون قضية ما تدعى مادية الشعر القديم بارزة إلى 
هذا الحد والأكثر وضوحًا بالضبط في وصف المرآة والحب؟ الجواب على ذلك يمكن 
إيجاده في مناقشة لاحقة للشعرية. 


(1)-01) أبو القاسم الشابي 0۰۱۲۲ 01 .07 


= O ت‎ 


- بما أن صور الوصف. والتشبیه على وجه الخصوص. هي طاغية في هذا 
الشعر. فقد رأينا للتو تبعاته الشعرية تنعکس في التقطیع والتراکم والاستطراد والسافة 
والوضوح والحضور . وفقًا لذلك. توصف المرأة بأنها غير ممكنة الا في هذه الشعرية. 
فقي وصفها تکون «مولفة» من متوالية من قطع الجمال. وهذا التقطیع في الاستطراد 
التراكمي هو الذي یسلط الضوء على جمالها: بسبب تعدد خصالها الجسدية. حيث 
یستعمل التشبیه الفعّال بشکل آمثل مع کل امرأة على حدة, فإن المرآة هي أكثر من 
حميلة - افیا سیف مقویی شبه سحرية :كان ذلك من شانه آن يحدت تاش | مختلفا 
تمامًا لو وصف الشاعر المرأة بطريقة مختلفة. على سبیل الثال: محبوبتي آکثر حستا 
من آية امرأة آخری. كانت لها روح جميلة ومشاعر مشبوبة... الخ. لذلك. فإن الوصف 
الجرد ووصف الکل. بدون تفاصیل. سیکون لهما تآثیران مختلفان. بسبب حقيقة أن 
صور الوصف تمتلك مقدرة خاصة على التقطیع - وخصوصا التشبیه الذي یمکنه 
أن «یتطور» فقط بطريقة تراكمية واستطرادية آرابسكية - فان هذا الوصف یحقق 
تضاف مالیا كل امات الشعرية الأساسية. إن التشريه وقد وجك فوطوهه 


2 


الأنسب؛ انه يعمل بشکل بارع في دائرة التقطیع؛ الوضوع من ناحيته یکون ممتنا 
جدًا لأنه» بسبب عدم إمكانية فصل التشبیه والتقطیع التصل به بالضرورة. يجري 
تقديمه بجلال تام. يليق بامرأة الشاعر والأمير العربي (ج) الأكثر تميرًا. لذلك. 
تقدم المرأة بشكل واقعي. بوفرة من التفاصيل التي تظل تحسّن الهدف الرئيسي 
للشاعر - تقديمها بوصفها شيئًا غير عادي يُعزز جو الواقعية. «من الخلفية» بعدد 
من الأدوات التي لا يمكن أن يوفرها سوى التشبيه: النهدان/ الصدر مثل المرآة 
(يلمعان وصقيلان) يحيلان إلى البشرة البيضاء في الشطر السابق!"؛ إنها مثل بيضة 
النعامة (بيضة خدر) (مرة أخرى بفضل البشرة الشقراء). إنها تتغذی بالماء الصافي 
(الزلال) وغير المحلل (الثروة الآثمن في بيئة الصحراء): حيوان بري. مع صفیره. 
(وحش وجرة مطفل) عنق مثل عنق غزال أبيض (وجيد كجيد الرئم) (بشرة شقراء 
مرة أخرى) شعر آسود. شديد السواد (آسود فاحم) (في تباين مع البشرة الشقراء) 
(۱) تحظى البشرة الشقراء بتقدير عال؛ تبعا لبد التناقض؛ في عالم تكون قادرة فيه؛ نظرًا إلى أن معظم نساته 


ذوات بشرة داكنة» فإنهن لسن كالمراياء معرضات للشمس من خلال العمل...الخ. 


۱۵۱۷ ات 


ثخين (کقنو النخلة)؛ وساق کساق شجرة النخیل (کآنبوب السقي الذلل)۹. رقیق 
ونحیف. الخ" . يدخل الشاعر إلى عالم القصيدة عددّا من الأدوات التي تؤدي بضع 
وظائف. آولها. وظيفة القارنة. لکن لتعزیز انطباع الواقعية. بما آنها. کمظهر من 
الواقع. يتم استدعاوها لتقوية مظهر الواقعية في الکون الثاني للتشبیه. من الناحية 
الأخری, ينبغي أن یوضع في الذهن أن الشاعر یدخل فقط آفضل قطوع عاله الواقعي 
کمکونات تشبیه - أو كأدوات هنا. مقويًًا بذلك انطباع الواقعية الذي یکون في وسط 
موضوع تشبیهه - بوصفه آفضل «ممثل» لهذا الواقع. 

- یکون موضوع الوصف على مسافة. مثل مشهد جمیل. ضروریّا من أجل 
الوصف الوظيفي في هذه الشعرية. في الوقت نفسه. تکون المرأة الوصوفة من قبل 
الشاعر حاضرة بوضوح لكي توصف بهنه الطريقة. إنها واضحة. علاوة على ذلك 
تکون المرأة واضحة للفاية بحیث تسلم نفسها لوصف آخر. مع عدد من التفاصیل, هذه 
هي كلها عوامل (فاعلة) في النقل الناجح لعالم الواقع إلى عالم القصيدة الذي يبدوء 
بحد ذاته. واقعیّا أيضًا. یتطلب الوصف الوضوح. والوضوح یسم نفسه إلى الوصف. 
إن آدوات التشبیه يجب أيضًا أن تکون واضحة لكي يتم إدخالها في التشبیه بأفضل 
صفاتها. هذا هو السبب في أنه لا يوجد أي وصف للشخصية أو للحب بوصفه 
شعورًا؛ هذاء في الوقت نفسه. ينسجم تمامًا مع الشعرية قيد البحث. 

- استطاع امرو القيس أن يطيل وصفه للمرأة في حالتها السكونية - فوضوحها 
والتشبيه يمكناه من فعل ذلك. لكن حالما يشعر بالحاجة إلى التغني بشخصيتها أيضًاء 
يدرك كم هي غير كافية لأجل هذه الغاية تلك الوصفية التي طورها في وصف المظهر 
الجسدي للمرأة؛ أو وصف العاصفة أو وصف حصانه الفخم. يمكنه أن ينشد حول 
ا هة أو الح من الأشارات فقط؛ نظرا إلى ان كذمن الاشیم لبها واضحیم, 
وليسا شفافين ولا يمكن رؤيتهما من مسافة بنجاح. في الأبيات المقتبسة التي تعلن أن 


(۱) الا لوف من الشعر العربي القديم أن الساق النحيلة تسبب نوعًا خاصًا من الإثارة لدی الشاعر التسائل بأقصى 
فضول إيروتيكي» كيف يمكن لمثل هذه السيقان أن تكون قادرة على حمل الفخذين» والردفان دومًا مثل كثبان 
الرمل. 


۱۵ ات 


الشاعر مقتول بحبها (حبك قاتلي). وآن قلبه سیفعل أي شيء تأمره به(مهما تأمري 
القلب یفعل)...الخ؛ هذه الشروط ليست واضحة لذلك فهي لا تصلح لأجل الوصف. 
بحيث إن الشاعر يركز بشکل بهیج وينم عن موهبة. على الاسباب الواضحة لهذه 
الشروط. لو أراد أن يصور مشاعر الحب بشكل أكثر رهافة أو شخصية محبوبته 
أو لنقل. هيجانات رغبتها الايروتيكية. لكان بمقدوره أن يفعل ذلك فقط من منظور 
مختلف بشكل كبير عن المنظور الذي يقدم من خلاله «مشاهدها» الجسدية. وهذا 
يتطلب أن يتم التخلي عن المسافة - وهو تفكير لا تسمح به نتيجة هذه الشعرية نظرًا 
إلى أنه ليس متاصلا فيها. دعونا نحيل هنا إلى الناقشة التمهيدية التي تقول بأن 
التشبيه يطغى على الشعر العربي القدیم. وهذا هو السبب في أن الشاعر يرصد 
العالم من مسافةء بشفافية تامة؛ بطريقة يكون فيها دومًا خارج ما يك كرك تیاه 
به فقط من خلال «عينية» (ناظريه). فالشخصية لا هي واضحة ولا شفافة ولا تمكن 
من إقامة نفس النوع من المسافة كما في وصف الصفات الجسدية؛ الخ. 


- بالاضافة إلى دلك. فان مقولتي الفضاء (المكان) والزمن؛ بالمعنى والوظائف 
التي ناقشتها حتى الآن: لا تسهلان تطوير وصف الشخصية أو الحب. فهما؛ بسبب 
طبيعتهما الجردة. خارج الفضاء والزمن بقدر ما يحتوي الفضاء والزمن الوقائع 
الجسدية (المجاز سوف يرسخ السيادة على هذه الأرض). هذا هو السبب في أن 
التشبيه لا يمكن استعماله بنجاح للغاية - أي بوضوح للغاية - من أجل وصفها الممكن 
كما في مقارنات عالم الواقع الفيزيائي. هذا تؤيده أيضًا الحقيقة الهامة وهي أن 
الشخصية والحب لا يمكن تقطيعهما أو تجزئتهما. كما يمكن أن يفعل الشاعر مع 
الثيمات الأخرى في القصيدة ومع الزمن الماضي ضمنها . بسبب عدم قابلية الشخصية 
والحب للتقطيع فان وصفهما لا يمكن تضمينه في شعرية بنية التقطيع الأرابسكي 
أو في المنظومة المتماسكة المبنية على عدد من العوامل الأخرى. بما أن التشبيه هو 
صورة الكلام الاکثر تواترًا في هذا الشعرء فان نزوعه نحو «الانعزال» 5601005107 لا 
يتلاءم مع شروط اللاحاضر والشروط الأحادية التکوین. لهذا فإن درجة الواقعية تزاد 
بشكل أمثل: يظل الشاعر يشدد على دوره کمراقب. مؤكدًا للقارئ موهبته الاستتنائية 


۱:۵ ات 


في تقدیر التدرجات اللونية وسط تمظهر العالم. وفي إقامة علاقات مقارنة بینها. 
فالعالم هو في وفرة عظيمة آمامه, ولا يكون هذا العالم محظوظا الا بأن ینقله 
الشناعن إلى الم سدق قن يحب اغارف وف لا یب ااقضیدة الغريية القديينة: 
ويمكنه أن يفسرها بطريقة أو بأخرى؛ مع ذلك. فان المقاربة الجامدة التي تتعامل معها 
حصرًا (انطلاقًا) من لحظة الحاضر هي ناقصة. إضافة إلى أية مقاربة في تقدير 
تمیزها القتغرى, وتجاهل اهار الاتطاعیة بظهر الكل :ذو الى الدرجة العالية 
بشکل استثناگي من تماسکها الشعري. وهذه حجة تسوغ قیمتها الداکمف. 

التمطید قبل الوضف 


إن موضوعات الوصف في القصيدة هي موضوعات نمطية. فلكل قصيدة 
في مجموعة المعلقات العدد نفسه من الثيمات. وموضوعات الوصف نفسهاء وكلها 
نموذجية للعالم الواقعي الذي تنقل منه إلى النص الأدبي. من المتعارف عليه نها لا 
تتبع دائمًا نفس الترتيب في القصائد. وليس طول وصف الموضوع الفردي دائمًا هو 
نفسه. من الممكن الحديث حول التميز الثيمي لكل معلقة على حدة. رغم أن ذلك 
شرطي بشكل ضيق: فهي في غالبيتها لها نفس الثيمات مع أنه يتم التشديد على ثيمة 
بعينها في قصيدة إلى درجة غير موجودة في قصائد آخری. على سبيل الثال. يعبر 
عن مجموعة امرئ القيس من أدوات الوصف أفضل تعبير في استهلال غنائي عشقي؛ 
وفي مجموعة طرفة (توفي حوالي )51١‏ في وصف تشريحي للناقة؛ وفي آدوات زهير 
بن أبي سلمى في عرض جليل للحكمة والسلام؛ وفي أدوات لبيد (لبيد بن أبي ربيعة 
توفي عام 174) في وصف حادق للبرية وللنبل؛ وفي أدوات عمر بن كلثوم (توفي عام 
۰) في مديح النفس والفخر (الجذلين) وفي أدوات عنترة (عنترة بن شداد توفي 
37) في وصف البطولة الحقيقية. وفي آدوات ابن حلزة (۵۸۰) في المديح. فالثيمات 
هي نمطية لأن معظمها يوجد في قصائد أخرى آیضا. بحيث إن المؤرخين الأدبيين 
يميلون إلى الكلام حول الرتابة الثيمية المملة للشعر العربي القديم. هذه النمطية 
يمكن إيضاحها في مثال معلقة امرئ القيس. فالقصيدة لها استهلال نمطي: التوقف 
في الصحراء. قرب الآثار المهجورة (الأطلال): ذكرى نمطية لآيام جميلة قضيت مع 


ا 


امرآة/ نساءی ثم مهارات الحارب والقدرة على قهر الأعداء؛ وصف الحصان. وصف 
العاصفة. في الشعر العربي القدیم لا یمکن للنمطية ببساطة أن تهرب من ملاحظة 
المرء. إن درجة حضورها یمکن رژیتها من البیتین الافتتاحیین لعلقة عنترة: 
هل مین EEE ERE‏ 
نژ هل غرفت الدار بعة تومب 
لذلك تواجه قصيدة عنترة بحقيقة أن الشعراء (الجیدین) کانوا قد تغنوا بکل 
شيء. بفض النظر عن کون هذه القصيدة هي في النبع تماما من التراث الأدبي العربي 
العروف لنا (منذ آواتل القرن السابع). رغم أن الشاعر. يبدأ قصیدته. مثل مولفین 
مشهورین آخرین. باستهلال عشقي حول «التعرف على بيت الحبوبة الهجورة»؛ فان 
مثال عنترة یمکن اتخاذه بوصفه الدلیل الأكثر إقناعًا على الکلیشیهات في هذا الشعر. 
من أين ینبع هذا التنمیط الد انم للمخزون الثيمي للقصید ۹ 


یمکن شرح آسبابه جزتيًا بمناهج سوسیولوجية. بالوسط الثقافي العام. الخ. 
لكنني سأفسره هنا فقط من خلال ضرورته الشعرية. فالعلاقة بين النمطية والوصف 


ايجابية لعدة آسباب. في القام الأول تخلق النمطية وضفا تواصلیا بتعاون آمثل 
بين القصيدة ومتلقیها. لأن الشاعر یهدف إلى جعل العالم مرئیّا بالضبط من خلال 
وصف الشخصیات والشاهد النمطية. الخ والی تقاسم حتی التحفیز السيكولوجي مع 
التلقي (علی سبیل الثال. الافتتان. البهجة...الخ). من هذه الزاوية. تصبح الأوضاع 
والثيمات النمطية هي الفضلة. بالاضافة إلى ذلك. تعرض النمطية نفسها بشکل 
واضح للوصف. وهذا هو السبب في آننا نحاول دومًا أن نصفها من جدید. لذلك. 
تاو قلیلا من المج هو اق ختترة فرر آن یتفتی (بالاوضناغ المطية ایا کی 

لو كان كل شيء قد تم التغني به قبلتن . الأكثر من ذلك. إن نمطية العالم الرئي تؤكد 

الواقنية اش التسبيدة القديمة, 5 ذلك. فان إبداعية الشاعر تتحقق في مقاربته 


(۱) معلقة عنترة بن شداد. 


- ۱٩۱۱ - 


أي یبرهن الشاعر على مهارته فوق العادية بأفضل طريقة ممکنة - وهذه هي 
خی هذه الشعريةت إذا وضصث میا ای یا ان عرد اة 
بحيث یکادان یصبحان مرثیین. ولذا نجح في إثارة مشاعر القاری الشابهة للمشاعر 
التي كانت لدیه. إن شاعرا آخر سوف یعرض ویصف الوضوع نفسه بطريقة مختلفة. 
لذلك. ثمة مخزون مقياسي من الثیمات. التي تکون نمطية بحد ذاتها. لکن الأصالة 
تکمن في تنوع تقدیمها الوصفي. 

على سبیل المثال؛ إن المرأة التي یصفها امرؤ القیس بواسطة التشبیه - بشکل 
آدق, الوضع الذي یقدمها فيه - هي نمطية بقدر ما یوجد الکثیر من هذه النساء بلا 
شك في عاله الواقعي (حتی أنه یکتب حول بضع نساء)؛ إن وضعًا يقيم فيه البدوي 
مثل هذه العلاقة مع امرآة// نساء هو أيضًا وضع نمطي؛ إن انفصالهما نمطي (رحلت 
مع قبیلتها) الخ. لا شيء خصوصي في علاقة امری القیس بالمرأةء أو في المرأة ذاتهاء 
لكي تکون فريدة في البيئة الاجتماعية والثقافية العطاة من حيث فتنتها الجسدية 
أو سلوکها. إذا عدنا إلى وصف امری القیس للمرأة؛ يمكن أن نلاحظ أنه ینجح في 
رفعها فوق النمطية باستعمال آدوات التشبیه. بحيث يمكن للقارئ أن يشعر بالإثارة 
من نجاحه. بذلك. یکمن نجاح الشاعر في قفزة هامة من التعهد بثيمة نمطية (وصف 
الحبوبة) إلى ترجمتها الوصفية إلى لا نمطية. هذا استغلال للوضف.إن التأمل التالي 
يمكن أن يقود إلى استنتاج بعيد المدى. 

يصف امرؤ القيس بشكل إيجابي عددا من النساء في القصيدة. معطیا أسماء 
البعض منهن ووصمًا لأخريات. بفعل ذلك. يضيف الجمعية (صفة الجمع) إلى الثيمة 
النمطية للمرأة في القصيدة. ويمكن حتى القول إنه بذلك يزيل صفة النمطية -06 
7 عن الثيمة. علاوة على له يمكن اعتبار هذا الوصف لامرأة وصمًا للمرأة 
نظرًا إلى أن كل النساء اللواتي يتغنى بهن ينتمين إلى المضمون الأثمن لعالمه. لذلك. 
تكتسب النمطية بعدًا خاصًا هناء وهي صفة بارزة لقصيدته. لكي نجري مقارنة أو 
مقابلة. دعونا ننظر إلى وصف عمرو بن كلثوم لنفس الموضوع// الوضع النمطي: 


بت 


ريتك إذا دضلت علی خلاء 

وقد آمنث عيون الكاشحينا 
ذراعسي عيط لدم اء کر 

شرفت الاجسارغ وا متونا 
وی م تنل خق العاج رزخضا 

خصان من اف اللامسینا 
ومتتي ل دنت طالت ولانت 

روادف ها تنوء بما بّلینا 
وماكمةيضيقالبابٌ عنها 

وكقشحا قد جننت به جنونا 
وساريتي بلنط أو رخام 

رن خشاش ۱ حليهمارنينا" 


من منظور شعري» هذا الوصف هو نفس وصف امری القیس: الوضوع واضح. 
شفاف. منظور الیه من مسافة؛ إنه متوضع زمنیا بنفس الطريقة. تقطیعه واضح. 
التشبیه طاغ. الخ. الترکیب اللغوي مختلف» لکن ترکیبه الشعري لیس کذلك. لذلك. 
فإن الشاعر لیس فقط لا يتراجع عن الوضوعات// الاوضاع النمطية. بل یرجع الیها 
بوصفها ثیمات جعلت في موقع مفضل من خلال التراث (التناقل). إن البرهان على 
مهارة الشاعر هي قدرته على استعمال التركيب اللغوي والفردات الختلفة والتشبیهات؛ 
أو صور الوصف عمومًاء لكي یجعل موضوعه مختلمّا . هذه السلمة الشعرية. رغم أن 
اعرا سرف قير اکق ایب قف ماگ طویلا دا سين يمان غر قاف 
الغرض الشعري الأولي لم يكن إدخال ثيمات جديدة. بل القيام بتقديم شعري جديد 


للثيمات الشائعة من المخزون التراثى. 


إن الشاهر: اه نار المطية أجل ین من خلال ضور الوضيفه» الت 
یطورها بقدر الستطاع. نما يحفق شيا هاما هذا له ولقارثه ولعالهما الخحرف: 


(۱) معلقة عمرو ابن کلنوم. الأبيات (۰)۱۸-۱۳ 


= 


انه یجهد بثبات لتخلیص النمطية من الابتدال والتلقائية والرتابة. إن مهارته اللغوية 
حاسمة لأجل ذلك. 

كان مالم البدوى ریا هدا منسوجًا من التوقف. امتوالیات. من مشاهد نمطية 
قليلة عدا :فى ميت |لعناد .كانت حياة البدوي في هذا العالم الشتت حقّا مترکزة بشکل 
شبه كلي على هذا العالم الخارجي الذي كان (البدوي) يدور حوله باستمرار. فكانت 
رتابة حياته وعالمه شديدة تمامًا ينبغي أن يوضع في الذهن أيضًا أن التعبير الأسمى 
عن روحيتهم كان شعرهم. هذا يقتضي ضمنًا آن. لأن الشعرء بالنسبة إلى البدوي هو 
وسيلة هامة لإغناء النمطية والرتابة 55-6 إلى درجة كونهما لا تطاقان. إن تغير 
النمطيات في الشعرء واغتناتها من خلال اللغة والأسلوب. والإيقاع/ الوزن القابل 
للتغییر. واندماجها في أبيات تم إيصالها إلى الكمال الفني والرنين الآسر من خلال 
وزن واحد وقافية وحيدة - كل هذا ارتقى إلى مستوى كفاح حقيقي ضد النمطية 
المزعجة. بشكل أدقء إن هذه العلاقة المشعّرنة 0 بالعالم قد مثلت طريقة 
للتغلب على تشتت العالم وئیماته// مضامينه. فقد تعرف كل واحد على عالمه الحقيقي 
ونمطياته في القصيدة. معرّفًا إياها بوصفها أشياء مألوفة فیه. ومبتهجًا بالنوع من 
الفعريل او التعل لواقم الدي يمكن أن يصديةه الضدر, لم يكن هدفهم هو التخلي عن 
الواقع أو جعله لا نمطيًا وغير قابل للتعرف عليه في القصيدة. بل تزيين هذا الواقع 
شعريً بصو ا هد الوا ی ت یا عرقي كان 
باهرًا قا إن التشبيه هو بالفعل الأكثر ملاءمة لمثل هذا الهدف. هذه القصيدة. 
كيفما كانت مهنبة. لا يمكنها أن تبرح العالم الحقيقي وتحلق في فضاء تخيلي مثلما 
يمكن للمجاز أن يفعل. الاهم من ذلك بما أن كلي طرفي التشبيه حاضران. وبما أنهما 
من عالم الواقع فإنهما يعليان الواقع. أي الفضاء/ المكان والزمن. وبغنيانه من خلال 
الربط المفاجئ نسبيًا للمکونات. بشكل طبيعي, لا حاجة للتشبيه لأن يأخذ الطرفين 
(المشية والشیه 7 عالم الواقع الفيزيائي؛ بل إن إدخال الطرف الثاني من خارج هذا 
العالم يحول معنی التشبیه بکامله ومن شأنه أن يقيم علاقة مختلفة بالعالم خارج 
القصيدة. على سبیل الثال. لو قال الشاعر: لحبوبتي ذراعان بیضاوان مثل آملي 
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وردفان بالکاد یستطیعان دخول وعيي ورسفان مدوران مثل بيت من قصيدتي لكان 
لثل هذه السلسلة من التشبیهات تأثیر مختلف بشکل کبیر عن التأثیر الذي یحدثه 
وصف امری القیس أو طرفة. إن النوعین کلیهما من الوصف (الوصف الوارد من 
القصيدة ووصفي آنا) هما متكافئان شكلياء أو على الستوی البنيوي ویمکن |دراجهما 
بهذا الخصوص تحت صورة الکلام نفسها. مع ذلك. فان طرفیهما الثانیین (ما بقارن 
به الأول) مختلفان تمامّا من الناحية الدلالية عن الطرفین الأوليين» نظرا لأنهما 
مأخوذان من عالین مختلفین - الواقعي والمجرد - ما یخلق اختلافا كبيرًا بینهما في 
حقل الدلالات. إن آوصاف الشاعرین نمطية شكليًا وبنيويّاء وهذا هو السبب في أن 
انجازیهما الدلاليين لهما مجالان معرفان تمامًاء یحددهما عالم الواقم. خلافًا لذلك. 
فان التشبیهات التي ارتجلتها لغرض هذه الناقشة تخلق فجاة توترًا عائيًا في حقل 
الدلالات أو حتی في حقل الأهمية الأسلوبية. بحیث إننا نشعر آنها على وشك أن 
تتحول إلى مجاز في آية لحظة: حالما یزال الحاجز// الجسیم اللفوي (مثل). لا يوجد 
أي عائق آمام الجاز, الذي سیکون حتی ضروريًا في تلك الحالة. من الناحية الأخرى, 
فإن آوصاف الشعراء العرب القدماء تبقی في النهاية نمطية. بالعنی العریض, حتی 
رغم آنها تنجح. عند مستوی معین. في تجاوز نمطية العالم الواقعي والعاییر التراثية, 
التي تمت مناقشتها قبل الآن. إنها تظل نمطية بسبب اختیار محدود نسبيًا للمکونین: 
كلا الکونین پُختاران من مجموعة من الوضوعات والظاهرات النمطية - الخ. خلاها 
لذلك» فإن التشبیهات التي ارتجلتها تنجو إلى حد کبیر من هذا الصنف من النمطیة: 
في حقل الدلالات. انها أكثر تجددا بکثیر. مع درجة آعلی من عدم القابلية للتنبو بها 
(الفجائية). 

لذلك» مع أن عدا قم سد شنا ينبفي القول إن هذه القصائد القديمة تشیح 
بوجهها عن المجاز بوصفه عنصرها الأسلوبي الطاغي. وحتى عن تشبيهات كتلك التي 
ازتجلقياء لأن هنه العناصر الأسلوبية كان من شانها آن تفیر بشکل کبیر وجهة النظر 
تجاه عالم الواقع وآن تفیر الشعرية بشکل ملموس. إن تشبیهات مثل محبوبتي لها 
ذراعان بیضاوان مثل آملي. أو الجاز. لا تعبر عن وضوح وشفافية العالم. ونمطیته 
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الفيزيائية ووافعیته. ولا تعبر عن السافة التي يؤّخذ منها طرفا التشبیه في التشبیه 
«القياسي». منظورًا الیهما ببساطة على آنهما في تفاعل نوعي.. الخ. إن عالم 
القصيدة. كما قلت. هو عالم على مسافة. شفاف وواضح: إنه واقعي حقًا. 

- يُجرد التشبيه من النمطية في هذه القصائد باختيار مكونين غير متوقعين 
نسبيّاء لكنهما مأخوذان بشكل نظامي من عالم القيم العليا. على سبیل الثال. ذراعي 
عَيّطل أدماء بكر: بالنسبة للبدويء كانت الناقة في بعض الأحيان حتى أثمن من 
المرأة لأن بقاءه (على قيد الحياة) كان يعتمد على الجمل؛ «وثديًا مثل حق العاج» 
لامع وأملس (ربما حتى صلب. فاتح اللون ونفيس مثل آم اللآلئ؛ وماکمة يضيق 
الباب عنها؛ (تشبيه ضمني)؛ الردفان العريضان هما أساسيين للأنوثةء للقدرة على 
الانجاب؛ بالإضافة إلى ذلك. من أجل الترحال النظامي بشكل دائم والعيش في خيمة: 
فإن الباب كعلامة دلالية قد يعني أكثر بكثير مما يعنيه لشخص آخر - إنه يعني 
الاستقرار. الأمن. الخ؛ وساريتي (بلنط) أو رخام؛ العاج والرخام هما نفائس, الخ. 


مكونا التشبيه بوصفهما معماري الإيجابية 


من المهم أن نلاحظ أن لمكوني التشبيه (المشبه والمشبه به) قيمة عالية في واقع 
البدوي تعزى إلى الوقف الإيجابي عمومًا من العالم. الموقف الذي يعبر عنه في 
القصيدة إلى حد آنها يمكن أن تدعى معلقة. على کل. سوف يناقش هذا بشكل أوسع 
في مناسبة أخرىء إذ ينبغي القول إن مكوني التشبيه يؤخذان دومًا من العالم الواقعي. 
فالقرينان يجب أن يكونا نمطيين ویجب. كما قلت. أن يمثلا قيمًا عالية ضمن هذا 
العالم» في حين يتم تحقيق التجريد من النمطية باختيارهما من الفضاءات البعيدة 
نسبيًا للعالم الواقعي: امرأة - ناقة؛ ثدي/ صدر - آم اللآلئ؛ ردفان - باب - ساقان 
- رخام - الخ. كما يمكن أن یری. فان «واقع» المكونين هو من أعلى مرتبة. هذا يعيد 
تأكيد واقعية عالم القصيدة, في حين أن النمطية هي مجردة من النمطية نسبيًا. إن 
التجريد من النمطية ضروري لأنهء بدونه, لن تكون الموضوعات أو الظاهرات النمطية 
مثيرة للاهتمام بالنسبة للقاری؛ إن صفتها الوقائعية. بمعناها التام. عديمة الصلة 


> 


وغير ملائمة لاجل القصيدة التي تکون فیها النمطیات مجردة من النمطية لیس فقط 
بوسائل آسلوبية بل أيضًا بوسيلة الشکل. فالنمطية. من بين آشیاء آخری. هي آحد 
التطلبات التواصلية لأجل علاقة القصيدة - القاری» بحيث إن تجریدها من النمطية. 
مع أنه ضروريء یکون محدودا بأطر هذه امتطلبات التواصلية. 


إن لاختيار القرين الثاني (المشبه به) من مجال الأشياء/ الموضوعات التي تحمل 
درجة عالية من الآهمية في العالم الواقعي للبدويه تبعة شعرية خاصة. أي إن اختيار 
هذه القيم وإقامة المقارنة بينها يخلقان إيجابية استشائية في القصيدة. لكنها الإيجابية 
المحققة من موقع الشاعر. فالشاعر وموقفه هما دائمًا إيجابيان بالنسبة إلى العالم 
الخارجي» حتى عندما يقدم الشاعر بعض الجوانب السلبية من هذا العالم. رغم أن 
هذه المظاهر نادرًا ما يتم إدخالها في القصيدة. إن الاقتباسات التي أوردتها حتى 
الآن تتضمن بشكل شبه حصري مثل هذه القرائن الإيجابية: الجمل. الغزال؛ الباب. 
آم اللالی. وغيرها. بما أن هذا الشعر یطفی عليه التشبيه الذي يحابي الموضوعات/ 
الأوضاع الإيجابية في العالم الواقعي. فان عالم القتصسيية کون مرا ا ا 
کل شيء یرتعش في الفرح والشفافية. هذه الايجابية مبنية من بنی دقيقة إلى بنی 
يرة تشکل القصيدة. فالشاعر يبتهج لظهر محبوبته مثلما تبهجه صفات حصانه. 
أو في عاصفة تغير الشهد تغييرًا مؤقتًا. بعبارة آخری. من التشبیه التضمن في 
شطر واحد. أو بيت إلى الستوی الذي تقدم فيه هذه التشبیهات. من خلال التراکم. 
موضوعغا حتی الاشباع - ما يتم إعلاؤه بشکل ثابت هو تطلع الشاعر الرتيسي إلى أن 
یجعل هذه الايجابية التي لا تتضب تشع بشکل آمثل على عالم الواقع النقول إلى عالم 
القصيدة. مع ذلك. یسعی الشاعر إلى تأکید موقفه شبه الترتيلي لیس فقط باستعمال 
مکونات التشبیه الايجابي. بل أيضًا بتحویل الکونات السلبية أساسيًا وادخالها في 
جو مرح عمومًا. هذا الدهاء الجدیر باللاحظة لدی الشاعر هو في الواقع تعلیق 
بلیغ على رؤيته للعالم ویتمیز دومّا ببهجة تبنیه لصور الوصف. سوف آستعمل مثالين 


لأشرح ذلك. 
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يقارن لبيد سرعة ناقته ببقرة برية تعدو بجنون بعد أن قتل صغيرها: 
افتئل ام وخشتهءه مَسْيُوعَةً 
خَدَلَتْ وهاديَةٌ الصّوارٍ قواتها 
خنساء ضبّعتٍ الفریر فلميَرمٌ 
غزض الشقائق صَوْفُها وبخاشها!) 
في بعض الأحيان في القصائد القديمة. یقارن مظهر المرأة الحبوبة بمنظر بقرة 
فقدت صفیرها. یعلن الفقهاء الفسرون لهذا الشعر أن هذه القارنة يتم لدخالها لأن 
البقرة. في الوضع الفترض, لها مظهر حزین جدًاء لا يمكن أن نعرفه بأنه تعيس مثلما 
أن الحیوان لا يمكن بشکل مفترض أن یکون سعيدًا أو تعيسًاء لکن لو قورن مظهرها 
بمظهر انساني» عندئذ لكان تعيسًا جدٌّا. بالنظر إلى شدة الفقد. لذلك» يحيل هذا 
إلى إمكانية سلبية أكيدة في حالة الأحداث السلبية وردود الفعل التي تسببها. مع 
ذلك» فإن الشاعر يحول هذه الإمكانية السلبية الملحوظة إلى إمكانية ايجابية. لان 
المقارنة تفيد بأن مظهر محبوبته لطیف. ورقيق ناعم وهي حتى «كبيرة العينين». 
وعلى نحو واضح» يستعمل الشاعر بمهارة وفعالية شديدتين تشبيهًا غير اعتياديء 
بمكون سلبي واحد. لكي يجعل موقفه إيجابيًا. إن العالم الخارجي الذي ينظر إليه 
دائمًا من خلال «عدسة مقارنة» هنا يسلط الضوء على الاشراق الغنائي لموقفه. ومن 
الطبيعي أن هذا التأثير للتشبيه بمنظر البقرة لا يمكن اختباره خارج البداً العام لغلاء 
المكونات في العالم الواقعي نظرًا إلى أن البقرة. كما قلت. كانت تمتلك قيمة مختلفة 
کلب في عالم البدوي عنها في الثقافات الأخرى والأزمنة الأخرى. 
یمکننا أن نستعمل آبیات عمرو بن كلثوم لأجل الثال الثاني: 
آلا لا غلم التقوام أنا 
تَضفضف:ا وا اقذ ونین|ا 
(۱) معلقة لبيد بن ربيعة. ۱ 
(۲) لایتم اختیار البقرة عشوائيًا: في عالم البدوي كانت تمثل أيضًا خروة نفيسة لأنها كانت نادرة نسبيًا وکانت 
مفيدة للانسان ووجوده. وهذا بشهد أيضًا على النسبية أو الفهوم الاجتماعي للمجازات والکنایات؛ في بیئتنا 


الاجتماعية الحالية. المؤشر الأدنى على أي تشابه بين الرأة والبقرة يبدو مشينًا إلى درجة قصوی؛ في عالم 
البدوي في ذاك العصر كان العكس هو الحال. 
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ألا لا يجِهلنٌ أحدٌ علينا 
فنجهل فوق جهل الجاهلينا"" 
أو آنيات انوي الق سول الخسوية سل ماگ 
رت سیم نجه لحو E‏ 
وليل كموج البحر آرخضی سُذولة 
عليٌّبانواعالهُمومليبتلي" 
- إن حياة الشاعر ليست سهلة: فهناك على الدوام آعداء يريدون قتلهء ولديه 

وساوس شنیب له فال مورقت.مم دا فان الشامر لوبي كا جلف بل مسيب 
الود ووو دا إظهار كل الفضائل: الهارة البلاغية. المثابرةء الوقار الخ. 
بعبارة اخرى: حتی الجوانب السلبية من الحياة لا يمكن أن كوش على ابتهاجه الذي 
لا يقهر في ما یتعلق بالعالم!". فالسلبية تقهر دومًا بايجابية موقف الشاعر. التي 
پرصد منها العالم بفوقية. مقدمًا إياه من خلال آوصافه هو. بهنه الصطلحات. من 
المکن أن نتکلم عن نمط معين من انبساط هذا الشعر. آي: إنه بشکل واضح لا يعني 
ضمتًا «مبوطا هيغليًا للروح إلى باطنیتها الذاتية» بل يُعبر عن مجمل روحانية البدوي 
عن طریق خروجه إلى عالم خارجي يجري إدخاله إلى روحانیته بوصفه صافيًا 
بلوريًا وطلقّاء وشفاقا مكشوفًا لأوصافه. بدون زوابع آکثر مما ينبغي یمکن أن تشوش 
السطوع العام للعالم. إن القوص إلى روحانیته الخاصة به ما كان ليژدي إلى مثل هذا 
الشعر المتألق والنبسط إلى الخارج بشکل غير مشروط. بل سیخلق انطباعًا انطوائياء 
وحتی تشاؤميًا . مع ذلك. باستثناء شاعرین أو ثلاثة ينشدون المراثيء فان الزاج السائد 
في الشعر العربي القدیم هو انفتاح الشاعر ا مرح لروحانیته على العالم الذي یعیش 
بداخله في تناغم تام وتفاؤلية. حتی عندما یکون في العرکة. وعندما تکون محبوبته 
(۱) معلقة عمرو بن کلثوم (البیتان ۵۲ - ۰۳). 
(۲) معلقة امرئ القیس (الأبيات 4۳- 44). 


(۳) یوضح/ یشرح طرفة ذلك في البيت التالي: 
لعمرك ما آمري علي بغمة نهاري ولا ليلي علي بسرمد 


بت 


قد ترکته. الخ. إن صور الوصف. وخصوصا التشبیه. ليست هي الوسائل الانسب 
لأجل هذا النمط من الشعر مثلما یمکنها أن تعبر بالشکل الأكفاً عن الوقف المتألق 
للشاعر إزاء العالم. بالاضافة إلى اشراق العالم. إن الرژية «البانورامية» للعالم. التي 
يمكن أن نجدها في الشعر العربي القدیم. لا يمكن أن تمتلك نفس الوسيلة الأسلوبية. 
أو نفس الشعرية عمومًاء كما الشعر التأمليء آو الشعر الوجه نحو «الباطنية الذاتية» 
الهيغلية. إن حضور العالم. التروك للأوصاف. وانبساط الشاعر يؤديان إلى موقف 
ايجابي شرقي متمیز تجاه العالم وموهبة لاجل النوع من الواقعية الرسوم بألوان 
الاشراق الجواني للشاعر. 


التشبیه ووهمية العالم (في) أدب الرحلة 


هذا الانفتاح العام على العالم. الذي یحاول الشاعر وصفه. يؤثر على الأقل على 
مظهرين شعريين أكثر أهمية. في المقام الآول؛ وبسبب حميمية إدراكه (الحسي) للعالم 
والفرح الإبداعي لقيامه بنقله إلى القصيدة فإن الشاعر يسعى إلى اكتشاف العالم 
بواسطة تعبيره. هذا يقتضي ضمنا ألا يرضيه أن يقدم مشهدًا واحدّا. أو موضوعًا 
واحدا او وضفّا واحذا. شاملا کما كن آن یکون رصقم بل تجمله علاقته بالعالم 
ینطلق في رحلة (خيالية. شعرية) لتطویر الفرح الغنائي لاکتشاف العالم التناغم. 
بالاضافة إلى اغناء وسیلته الأسلوبية الأساسية - التشبیه. هذا سبب هام في أن 
للقصيدة القديمة شکل وصف رحلة معین. بغض النظر عن کون القصيدة القديمة 
قصيدة يتم تطوير أبياتها إلى الکمال الفني» فان جوهرها کوصف رحلة یتجلی في 
تتقلية الشاعر والصفة السكونية للمشهد. توالي الثیمات. وخصوصًا في استعمال 
صور الوصف التي تمیز هذا الجنس الادبي. 

من الناحية الأخرى. وارتباطا بذلك. فان القصيدة القديمة هي في الجوهر 
سردية ۰02117210176 یکمن هذا في صمیم وصف الرحلة. فامرو القیس يسرد غرامیاته. 
حتی بمعنی شكلي» تنعکس الصفة السردية في حقيقة آنه. في بداية القصيدة, 
پرتحل مع صديقين یتوقف معهما عند البقایا الهجورة (الأطلال) ویسرد لهما قصص 


غرامیاته. إن وظيفة زمن الماضيء السائد في القصيدة القديمة كما ناقشت قبل الآنء 
هي هامة جدًا لأجل الطبيعة السردية للقصيدة. إذ يطور الشاعر سردية مفصلة 
لعلاقاته الغرامية. مع تسليط الضوء على الانبساط والابتعاد هنا. آي. إن ذلك لا 
يفرض على أسلوبه السردي أن يقدم الظلال المرهفة للحالات السيكولوجية له أو 
للمرأة - إذ يشار إليها إشارة فقط - بل يتعين بالأحرى على أسلوبه أن يصف تتابع 
الأحداث؛ يستمر الشاعر في سرد الاحداث. معتبرًا الظلال السيكولوجية هامشية, 
نظرًا إلى أنه؛ أولا وقبل كل شيء» منفتح على العالم الخارجي. بعدئذ - في القصيدة 
نفسهاء بالطبع - يسرد الشاعر رحلاته الأخرى ومواجهاته مع الخصوم؛ يحكي عن 
حصانه ويحكي عن الصيد على هذا الحصان الاستثنائي- حتى الوصف الملحوظ 
للعاصفة؛ الذي يسرده بشفف خاص. 

إن التخاصية السيردية للقضصزدة ليست واضحة كما الخاضية السردية لجتمن 
أدب الرحلة النثري. آي. لا يمكن للقصيدة أن تكون مسهبة بقدر وصف الرحلة النثري, 
بل تتطلع نحو توازن معين بين الإسهاب السردي والكثافة الشعرية. من هنا تتألف 
القصيدة من حوالي تسعين بِينًا بشكل وسطي. وهو أكثر مما ينبغي من أجل قصيدة 
غنائية أحادية الثيمة وأقل مما ينبغي من أجل وصف رحلة نثري. بسبب التطلبات 
الخاصة للعمل الشعريء فإن الخاصية الوصفية الرحلاتية والسردية للقصيدة تكون 
معدلة نوعا ماء بحيث لا يمكن للقارئ ذي الكفاءة الناقصة أن يكوّن انطباعًا عن 
السردية أو الصفات التي تتقاسمها مع وصف الرحلة. إن البناء الشعري. ومتطلبات 
القافية. والصفة الايقاعية. وتراكم التوازيات كوسيلة رئيسية للعمل الشعري, الخ - كل 
هذه تسبب تغيرًا معينًا في جوهر الخاصية الوصفية الرحلاتية والسردية للقصيدة 
وبسبب مبدئها في التکثیف. تؤدي إلى تراكم صور الوصف. التي تكون أكثر بشكل 
فعلي في وصف الرحلات النثريء مع ذلك. فإن هذا لا يغير الصفات التي يشترك بها 
مع الجوهر الوصفي الرحلاتي والسردي للقصيدة. 

إن الصفة السردية هي بالتاکید مرتبطة ارتباطًا وثيقًا بشفافية الشاهد أو 
الموضوعات أو الحدات. التي تمتلك بدورها مسافة متأصلة فيها. إن عالم قصيدة 
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(العربية). بالاضافة إلى العالم الخارجي لأجل للقصيدة. یکونان مرئيين بالكامل 
ویفتنان الشاعر. 

ولا بوجد عالم القصيدة كله الا گی علاقة متوازية یوطدها نوع خاص من الجذل 
الغنائي. إنه (العالم) الذي يسرد عنهء ویُرتحل عبره. ویتم استحضاره على آفضل وجه 
بمقارنة وقاكمه [ القیزیافیق) و ادا 

هذا العالم من العنفوان والکمال العریقین كان عليه مع ذلك أن يشهد تفجرات 
مجازية وزوابع. إنها ستحدث إشراقًا وانفجارًا مدويًا في تاريخ الثقافة, لم يكن لمداهما 
ما يضاهيه أبدًا في التاريخ. 


KKK 


الات 


الفصل الخامس 
الجاز القرآني: العالم من الداخل 


نزول المجاز إلى العالم والثورة الجازية 


لقد تداعی عالم البدوي. عالم العنفوان والکمال العریقین بسبب الجاز الذي 
جلبه القرآن إلى هذا العالم بطريقة فذة. فقد مر کل شيء بتغيير جذري: الشعرية 
الجاهلية وصور الوصف في شعرها ؛ تسطع للعالم وابتعاد الانسان عنه؛ مبداً التقطيع, 
الذي اکتسب معنی جديدًا في تطلعه نحو الترکیب؛ علاقة الضمون- الشکل. التي 
تحولت في توكيدهاء الظ. 

لقد تم تحویل العالم بالتخلي عن الوضوح الذي عبر عنه التشبیه السائد دومّا 
بشکل متألق للغاية. مؤكدًا دومًا على الواقعية في الأفق الشفاف. فبر لا من الوضوح 
انفتحت هناك عوالم لا نهاية لها. ذات معالم خارجية غامضة. تعزی إلى ابداعية 
الجاز الذي ابتهج به هذا العالم واللغة العربية فيهء نظرًا إلى أن اللغة العربية كانت 
حاسمة دومًا لأجل التعبير عن الروحانية العربية. إن الوصف (المماسف) عن بعد 
للصحراء. الذي افتخر الشعر الجاهلي به. قد تم استبداله بالوصف الداخلي للجنة 
التي بدأت تمور بالأنهار والمجازات» رافعًا نفوس العرب (ج) إلى ذرا لم يحلموا بها. من 
الأفق الرئي, الذي يجري تقديمه من خلال التشبيه؛ انتقلت البؤرة إلى اللامرئي وراءه 


(۱) إنني مدرك للاعتراض الممكن؛ في أمكنة معينة في تفسيري» بأن مجاز الاستعارة يمكن استبدالها بالرموزة 
77 بعض المجازات المطورة قى النص (ق) يمكن بالفعل اعتبارها مرموزات أيضًا. إننى إذ أقر بهذا 
الاعتراض الممكن: أؤيد عددًا من المرجعيات الذين يؤمنون أن الكناية هي ملكة المجازات» وأن كل الجازات الأخرى 
يمكن النظر إليها في موازاة الكناية. 
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الذي يجري تقدیمه من خلال الجاز. لذلك. تغير العالم کلّا بسبب الجاز الذي حولهء 
مبرهتا بأسلوب لا یمکن توقعه ومتوهج للغاية إلى أي حد یعتمد الواقع على اللغةء أو 
على ما تبدعه اللغة. لأنني» إذ آتکلم عن هذه التفیرات. إنما آتکلم حول الشعب الواحد 
نفسه - عن العرب (ج) - الذین. بسبب النص القرآني» غیروا بشکل کامل وفي لحظة 
تاريخية تقریبّا موقفهم ازاء العالم. ثم غیروا هذا العالم نفسه آیضا: آحرزوا تقدمًا 
سريعًا خارج العالم الفيزيائي الرثي بالقوة الولودة من العالم الجازي الکتشف حديثًا . 

في هذه اللحظة التاريخية الحاسمة - التي نزل عندها الجاز. بحسب القرآن 
إلى العالم لكي يهذبه ولینقل إليه شيئًا ما حول عالم مختلف - آصبح واضحًا كم كانت 
اللغة وتثوير العالم مرتبطین. في هذه البقعة الحيوية في التاریخ. التي يُشعر بتآثیرها 
بشکل ثابت. هناك «ینزل» النص الذي يصون علاقة دائمة بين مظهریه. الظهر الأول 
لغوي وآدبي. بما أن النص, كواحدة من عظم صفاته. إنه يؤكد القيمة اللغوية والأدبية 
- الجمالية التي آذهلت العالم منذ هذا النزول البعید حتی هذا الیوم. الظهر الثاني 
ايديولوجي: أحدث النص انقلابًا دائمًا في ایمان البدو. ومن ثم في ایمان قسم کبیر 
من البشرية انضا. كلذكف كان الاشاوت كاماد بتر الغالف الذين كانوا تقون 
بسعادة في رؤيتهم العالية البسيطة مغمورين بالشفافية. تغيروا فجأة وبشكل شامل؛ 
بحيث إن التراث الأدبي برمته عانى شيئًا من الصدمة. إنها حقيقية جديرة بالذكر 
ولا ينبغي تجاهلها بحد ذاتها أبدًاء أن النص (ق) قد ربط بشكل وثيق انقلابه الثقافي 
وحتى الحضاري باللفة وبقيمتها الأدبية والجمالية الخاصة بها. علاوة على ذلك 
فإن النص (ق) قدم لغته إضافة إلى استشائيته الأدبية والجمالية كحجة هامة لصالح 
الانقلاب الإيديولوجيء لأن التاريخ سجل أن ذلك كان له أثر قوي على انتشار الإيمان 
بالإسلام: ثمة دليل يثبت أن الناس تحولوا إلى الإسلام بسبب المنجزات الإعجازية 
للنص (ق) في حقل اللغة والأسلوب - اتخذوا هذه الحجج بمثابة خارقية لا جدال 
فيها للنص (ق). خيم الصمت على الشعراء لأنهم تبينوا كم كان شعرهم أبكم أمام 
فصاحة النص (ق) وخواصه العمارية الجمالية. 
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صحیح. مع ذلك. أن النزولات (الرسالات) السماوية الأخری تنقل أن «في البدء 
كانت الکلمة». لکن الأهمية الأدبية والجمالية للكلمة تبرز بشکل خاص في القرآن. 
نظرا إلى أن هذه الأهمية تتضح فيه من خلال الآيات التي تدور حول خارقية النص 
(ق) ويُعبر عنها آیضا من خلال بنيته الأدبية والجمالية. من الهم جدّا دائمًا أن نضع 
في الذهن أن النص (ق)ء خلافًا للنصوص - النزولات الأخری, قد حافظ على 
موثوقيته في كل حرف. في عدد من الأمكنة يشير القرآن إلى استثنائية لغته وأسلوبه 
اللذين يرتقيان إلى مستوى الخارقية. إنه شيء مألوف من النص (ق)» والاقتباسات 
التي تشرح ذلك ستكون وافرة بكثرة هنا. يكفي أن نحيل إلى السورة ۵۵ (سورة 
الرحمن) المذكورة سابقاء التي تشهد صراحة وضمنًا على اللغة والأسلوب الإعجازيين 
في النص (ق)»ء بالإضافة إلى تطبيقات هذه اللغة وهذا الأسلوب لنقل طبقات شديدة 
الغنى من المضمون. 

ينبغي على الألسنيين والعلماء الذين يدرسون فلسفة اللغة أن يضعوا في أذهانهم 
إثبات هذا الترابط بين العالم (ق) واللغة (ق) في فجر القرن السابع البعيد. من المهم 
أن نعرف أن النص (ق) لا يؤكد أن اللهء كأسمى بنية على نعمته؛ قد منح الإنسان لیس 
فقط القدرة على الكلام عمومًاء بل منحه أيضًا القدرة على التعبير الفصيح (البيان) 
البليغء مميرًا إياه بذلك عن كل الكائنات. هذا الإعلاء للغة والبلاغة// البيان قد مثل, 
في الوقت نفسه. تألق التراث المؤكد في معظمه في حقل اللغة؛ من خلال هذا النص 
رفعت اللغة إلى مستوى آعلی. متجاوزة الشعر بوصفه قنًا. أي؛ آصبحت اللغة مرتبطة 
بالایمان. بما أن اللغة تم اعتبارها موهبة تجعل الانسان قادرًا ليس فقط على التهذيب 
الفني للعالم بل أيضًا على الادراك الديني الأسمى. 

في تسطح عالم البدوي. كان الدين مناسبًا لرؤية العالم العامة هذه. فقد كانت 
الكعبة مليئة بقطع فنية مصنوعة بشكل أقل أو أكثر مهارة تمثل الآلهة العربيةء وهذه 
المجموعة كانت مسايرة تماما للمعتقد العربي حول الوضوح الكلي للعالم. الذي شرحت 
سابقًا احتواءه في التشبيه. كل شيء في ذلك العالم كان حاضرًا وشفافًاء لذلك كانت 
الآلهة تحت يد الانسان أيضّاء بالأحری. لكي تعزز موقع البدوي, الذي عرفته بأنه 
مركزيء ومنه كان ينظر إلى العالم بفوقية. مجسدًا آلهته الخاصة به أيضًا. هذه الآلهة 
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تحديدًا كان بامکانها. بحد ذاتها. أن تسلم نفسها لصور الوصف. ویمکن تصنیفها 
بشکل مقارن. ویمکن مخاطبتها بشکل مباشر - بشکل مباشر بلفة الشفاقية والحضور 
الفيزياتي. وحتی الاحتکاك البصري الباشر الحبط للتعالي. في هذا التصور للعالم 
بوصفه كاملا . مسطحًا ٠لا‏ سیروریّا. وفي مثل هذا العالم تکون الالهة (بشکل تعريفي) 
مشكلة ومرتبة وشفافة في الحرم القدس. 

طلى كن لهل وضع الفض ایحا ا ریب هاف ا اقات الصف 
- كما يكشف النص (ق) - ثمة عالم مختلف وأكثر جمالاء وإلى جانب تلك الآلهة 
الوجودة والسكونية يوجد إله فاعل وحاضر على نحو مستمر إلاء جزتيًّا. في نتائج 
أفعاله. هذا الاله غير قابل للمقارنة وغير قابل للوصف. إن صور الوصف - وبالتالي, 
التشبيه أيضًا - هي عديمة الحيلة هنا. الانقلاب كامل ودراماتيكي. يستتبع من ذلك 
أن وسيلة اللغة والأسلوب. التي سادت سابقًا على الترات. لم تكن قادرة على التعبير 
عن هذا الوعي الجديد وعن موقف جديد مختلف أساسًا إزاء العالم. بما أن الله غير 
مرتي. منقطع النظیر. غير قابل للمقارنة. وغير قابل للوصف. فان ذلك يعني أنه 
يمكن تصوره جریا (لما كان متعاليًا) فقط من خلال اللغة. ‏ وفقط من خلال أعظم 
الجهود اللفوية. لا يمكن وصف الله عن طريق التشبيه الذي كان سائدًا في السابق 
في اللغة. لأن العالم لا يمكنه أن يقدم متلازمات (أطراف تشبيه) ذات جودة كافية 
يمكن أن تدخل في علاقة مقارنة لكي تقدمه (الله). بشكل ممائل؛ فإن العالم الآخر لا 
وك وده هاو ا تشه راصو ترس ای زوس ارات 
شيء هو على الجانب الآخر من الحواس والتجربة. لقد برهن عالم البدوي فجاة أنه 
كان ناقصّاء عابرا وشبه لحظي. الوصف «مرآتي» (کالسجنجل) آکثر مما ينبفي - 
لنقتبس من امری القیس - حتی للبدء بتقدیم «تضلیل» للعالم الآخرء والله غير قابل 
للوصف في الطلق(). إن شکل القصيدة الذي كان البدوي یصقله بلا كلل ویفتخر به 
من ناحية آولی. يبدو غير كاف لأن القصيدة غير متسقة دلاليًا ومن الناحية الأخرى, 
(۱) القرآن یقول إن الله له ۹٩‏ اسمًا. هذه العبارة تستحق تفسيرًا مستقلا. ينبغي فقط القول إن هذا يشير فعلا إلى 


نفس عدد صفاته (والله لیس سوی اسمه الشخصی) التی «تصفه, دومّا بلغة ا لصفات الجردة: ولیس الجسدیة/ 
الادية. حتی الرقم تسعة وتسعون هو كما أعتقد» رمزي: انه يوحي بعدم إمكانية وصف الله التطبيقية والطلقة. 
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تبدو كل الوسائل اللغوية والبيانية للقصيدة آنها قد بطلت (الوصف السائدة في القام 
الأول) وغیر كفؤة آمام التصورات الجديدة لله والعالم. في الوقت نفسه. لم تكن 
ثمة وسائل آخری (ولا نحن نملکها الیوم) لاجل تصور وتصویر الله والعالم الجدید 
سوی اللفة. التي كان یعتقد آنذاك آنها بلفت. في التراث. الحد الأقصى لامکانیتها 
التعبيرية. كان على اللغة أن تتجاوز نفسها؛ كان علیها أن تقوم بخطوة هائلة تکون 
بمستوی الهمة. أو تکون مسايرة للثورة غير السبوقة في تصورات العالم والتفکیر 
ولكي تکون على مستوی الآية الرابعة من السورة ۵۵ التي تصوغ علاقة غير قابلة 
للانقطاع للقرآن والانسان مع نعمة البیان الإلهية. 

بذلك. بدون مبالفة. دخل الجاز هذا العالم. نزل إلى العالم لكي پسوده وينقذه. 
إنه آسمی صفة للبیان (التعبیر البلیخ. الشار إليه في الاية ؛ السورة ۵۵) واللفة. أي 
إن کل ما قلته حول عدم قابلية الله للوصف وحول لا شفافية العالم الآخر يوحي 
بأن الله والعالم الآخر. في تعالیهما (ولا حضورهما). لا یمکن بلوغهما الا من خلال 
المجاز: الجاز وحده مکافی لاعجازية وخارقية كل العوالم. ووحده المجاز یمکنه بذاته 
أن يحقق العجزات في هذا العالم عندما یکون شيء ما لابد من تصوره أو تقدیمه أو 
بلوغه بطريقة ما في بعده - كما هو الحال هنا - فإن ذلك لا یمکن فعله الا من خلال 
المجاز. إن وظيفته هي معرفية بشکل جوهري. من التعارف علیه. أن «العرفة» التي 
یقدمها لنا الجاز حول شيء ما تختلف عن العرفة القدمة من قبل التشبیه. أو صورة 
آخری من صور الوصف. لکنها العرفة الممكنة الوحيدة التي يكون فیها الاستعراف 
العقلاني. الايجابي عدیم الحیلة: هذه العرفة تکون لها خطوط عامة مبهمة؛ خلاها 
لحواف العالم التجريبي. فان هذه العرفة تجعل ذاتية إلى درجة ماء وتکون. بحد ذاتهاء 
مائعة وايجازية إلى حد معين - أي, معتمدة نسبیّا على تصور فردي للمعنی. لکنها 
تبقی مع ذلك استعرافا لا يمكن بلوغه إلى من خلال الجاز. من الناحية الأخرى, 
يتكلم الجاز القرآني عن فنائية (هذا) العالم فقط ليؤكد. بخطوط عامة مجازية, 
الاکتمال الدائم للعالم الآخر. لأنه. بالکلام عن العجزات التي ينجزها الجاز القرآني 
في المالم. ينبغي أن يوضع في الذهن أنه لا یمثل فقط وسيلة أسلوبیة/ بيانية: حتی 
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رغم آنني سأتكلم غالبا عنه بوصفه كناية ۰۲006 آي إن الجاز في هذه الحالة یتجاوز 
تأثیراته في حقل البیان - انه ينتمي إلى حقلي الدین والفلسفة؛ إنه شکل من العلاقة 
الخاصة بين الانسان والعالم. خلاقًا للکنایات الأخری. فان الجاز وحده یمکنه أن 
يعبر عن الأفكار العقدة جدَّاء التفرعة إلى ما لا نهاية. بدون حتی أن يماثل النوع من 
التراکم الذي رآیناه مع التشبیه. لقد كان نيتشه على حق بالقول إن الدافم نحو تشکیل 
الجاز هو دافع آساسي للانسان. بوضع کل ذلك في الذهن. یتضح لماذا یشتفل النص 
(ق) من خلال لفته وأسلوبه بمثل هذه الثقة الكبيرة بالنفس. 

ینزل القرآن إلى العالم بوصفه مجارًا : فهو لیس فقط عملا يزخر نصه بالجازات 
بل إن الشکل والطريقة اللذين قل بهما إلى الانسان. یمکن اعتبارهما مجاژٌا("في 
جوانب کثيرة. آي. بحسب الاسلام. إن القرآن» كما یعرفه البشر. هو نسخة مطابقة 
للأصل» محددة. استشائية. ريما حتی نقل عن اللوح الحفوظ لدی الله. بعد ذلك 
فقد تم تعدیله وفقا للغة والعقل البشریین عن الأصل الذي يوحي اللوح بعدم قابلیته 
للتغییر - لذلك. عن طریق شيء ما یکون. كعلامة دلالية. في التجربة الانسانية شفافا 
ودائمًا في الوقت نفسه - مثلما يوحي به الحفظ الأمين في العالم الأخر وفي العول 
الإلهي. هذا في الواقع یعنی بمجاز معقد . فمن الناحية الأولىء إن نسخة اننص التي 
نعرفها هي مجاز یمکن الانسان من فهم الوثوقية الالهية للنص (ق). بما أن آحد 
الشروط لأجل تحقیق الكناية هو السیاق (بالعربية: القرينة)» الذي یمنع التفسیر 
الحرفي للمعنی الجازي فانه لا يمكن تفسیره حرف في هذه الحالة بآن شخصا ما 
رآی نضا (ق) ما في العالم الآخر. ونسخه ونقله إلى الناس في (الاتجاه) الشاقولي. 
لذلك فان نسخة من النص (ق) من اللوح الحفوظ هي كناية عن موثوقیته ولا تفیره 
ومنشته الالهمي. في الوقت نفسه. فان جانبّا آخر من الجاز ينبغي أن یوضع في الذهن 
في هذه الحالة. إذ يحذف آحد مکونیه لكي يقوي بالشکل الأمثل التوترات بینهما. 
آما الکون الآخر فیکشف عن الصفة الشتركة إلى درجة أكبر, ما يعني أن القرآن هو 


(۱)بالطبع. إن قسمّا کبیزا من النص ليس مجازیّا - خصوصًا القسم الذي یحکم العلاقات بين الناس الجانب 
القانوني للجماعة الخ. 
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شان كير معد بخصیضا كن الاسای غير اتقایل ااب فى ات اة 
قد یکون مثل ترجمة (للنص) الأصلي الذي تلقاه الجنس البشري باللفة العريية. هذا 
الفهم يوحي به اللوح الحفوظ بقوة. 

من الناحية الاخری. بسبب قدراته الفريدة فإن مجاز اللوح یمکن اللوج من 
أن يُفسّر بوصفه شيثًا بارا وجليًا بالنظر إلى آهمیته. أو بالنظر إلى آهمية ما هو 
مکتوب على اللوح؛ اللوح يعني الثبات؛ لا يمكن أن یقاربه ویکتب عليه سوی واحد یمثل 
مرجعية (الرجعية الطلقة. في هذه الحالة). يمتلك معرفة تضاهي حق الوصول إلى 
اللوح. الخ. لذلك. فان اللوح هو كناية عن عدد من القیم من آسمی مرتبة. بحيث إن 
نص القرآن, كفيمة استثنائية. هو «منسوخ» عن هذا اللوح. من السذاجة آن نظن أنه 
في مکان ماء مکان وزمان مجهولین. یوجد حرفیّا لوح کتب عليه النص (ق)» لأن اللوح 
والتص ینتمیان إلى عالنا وتجريتناء بحیث إن معناهما ومفراهما یحولان إلى شيء 
ما یشبههما في القیم وحدها. ولیس حرهيًا بأي شکل من الأشكال وبالطريقة العبر 
عنها بالتشبيه: الذي يق بالأحری على الطبقة «السطحية» من التماثل. يدون تفاعل 
شدید بين طرفي التشبیه. 

من هنا. فإن أصل النص تحدیدا یعرف مجازیّا. نظرا إلى أنه لا توجد طريقة 
آخری لتقدیم مصدره إلى الانسان في آصالته التامة. ثمة آناس کثیرون یفهمون 
العبارة حول نشوء النص (ق) من اللوح حرفیّا. لکن هذا الفهم لا حاجة لناقشته هنا 
لأنه یمود إلى ذهن غير مهياً لأجل الانجازات الابستمولوجية التي تقدمها القارية 
الجازية. بالصطلحات العقائدية. الدينية. فان هذا الفهم فال نظرًا إلى أنه لا 
يسائل العتقد ذاته بل يتم ارتجاله فعلیّا في ضوء فهم تعقید العالم والعلاقات الهيبة 
التي یخلقها الجاز. إن قدوم الجاز قد وضع حدّا على نحو لا يمكن اعکاسه لشکل 
واقعية العالم العروف للبدوي القدیم والعبر عنه في شعره. وراء الواقع «انکشف» 
«عالم جدید» ذو آهمية کبيرة. الذي. من خلال التوسط الجازي. يتم فهمه آکثر أو 
آقل في خطوط كفافية. أو «ببروز» لا یکون ثابتّا كما هذا الواقع. لأن العالم. کونه 
موسوطا عن طریق الجاز. یکون في سيرورية لا تتوقف. بسبب دلك. بالطبع. فان 
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هذا الواقع أيضًا یتلقی معنی مختلمّا كليّاء نظرًا إلى أنه يفهم دومًا بالنسبة إلى «واقع» 
العالم الآ خر لا یعود بالامکان فصلهما ولا یمکن تفسیرهما بشکل منفصل “اء الأهم 
من ذلك. إن هذا الواقع يتأثر تأثرًا قويًا «بالواقع» الستقبلي الذي لا يمكن بلوغه الا 
من خلال قدرات الجاز. مثلما آن هذا العالم ينم قبوله وقولبته من منظور الستقبل 
(منظور عالم الستقبل)» بحيث إن واقعية هذا العالم يتم تفييرها كميا بشکل فعلي 
وفمًا للواقعية البدوية الجاهلية. الانقلاب کامل وقوي. لکن. بالنظر إلى هذا التغيير 
الصانع لمهد جدید في وعي العالم الذي یحول النص إلى وعي لعوالم مترابطة بشکل 
لافکاك منه. فمن الصعب أن نصف کم هي مجيدة تلك الفرص العطاة للمجاز بلغة 
استیعاب وتأمل هذه الموالم. إن معرفة العالم// العوالم وانتشار الاسلام قد اعتمدا 
على قدرات المجاز بالاضافة إلى إيمان رجل باکمله - الدنيوي والآخروي - رجل كان 
كن حوّل حیاته بالکامل انسجاما مع واقع جدید جنر . لذئك لیس صدفة أن النص 
(ق) يسمي هذا الایمان إسلامًا: الاسلام يعني التسلیم الکامل. اللغة ومجازها. الذي 
عرفته بأنه شيء آکثر من مجرد وسيلة بيانية قد آوکلا لنفسیهما مهمة ضخمة: عهد 
لبهم تتأمل الطالين من ابل الانسان تک بدرکهما بدن بخلان اللقة وا لجان آنه 
بشکل غير دقیق. كاناء في الوقت نفسه مشحونین بإشعال اللهب التجدد في روح 
ونفس الانسان. (اللهب) الذي يمنع العقم البارد للوجود. اللهب السمی إيمانًا كما 
شخت الحقلتة الظاقة: وحدهما الانسسان اه كانا قاذريى على حل سل هذا العبه 
الكبير للنص (ق)(. هذا العمل المزدوج والمتزامن للغة ومجازها هو العنصر الرئيسي 
لتآثیر القرآن الذي لا یمکن شرحه وقبوله إلا من خلال العقل وحده: بما آن الجاز 
نقسه لا یمکن عفادت صعیح أن الشرآن؛ من ضمن حججه: غالا ما یحیل إلى العقل؛ 
مثلما أنه يعول بشکل کبیر - إذ لا یفصل الایمان عن الحياة الكلية - على أداة العقل 
والحجج التاحة له؛ لکن القرآن یکا یلح علی الخيلة التي تمثل فلا الجناحین 
القوبين للمجاز القادرین على تحقیق مستویات من الزهو لا یقدر العقل على |حرازها. 


(۱) يعبر القرآن عن الوزن الهائل للنص (ق) والسوولية عن حمل الجازالرانع فیه: لو آنزلنا هذا القرآن على جبل 
لرأيته خاشعا متصدعًا من خشية الله......4 (سورة الحشر الآية ۲۱). 
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من هنا. فان القرآن هو معجزة حقيقية في اللفة. الاکثر من ذلك. حتی بعد هذه 
الأربعة عشر قرئًا ونصف من نزول القرآن. لا يبدو أن اللفة قد آصبحت مدركة تماما 
لكل الامکانات التي آدخلها الیها النص (ق) النسوخ عن اللوح. بشکل مماثل. إن البیان 
اللفوي لم يشرح بشکل تام بعد كل الامکانات البيانية للنص ومداها الابستمولوجي, 
نظرًا لأن النص (ق) لیس سوی «صدی آجوف» معدل لیلائم الانسان. (صدی) للنص 
الأصلي الغني بشکل لا يمكن تصوره (الوجود) على اللوح. إذا (قرئت شفافیة) اللوح 
كعلامة سيميائية. فإنها تکون من نوع مختلف تماما عن شفافية لوح البدوي: الأول 
هو. من الناحية الجازية. شفاف قدر «المکن» و«ضروري» لله: «اللغة» التي یکتب 
بها والتي لا يمكن استیعابها الا من خلال معرفة الجاز لا یمکن فهمها كما تفهم لغة 
الکمال. لغة اللانهائية الثالية. لغة الاتصال الالهي مع کل العوالم. لذلك, لدینا مجاز 
رائع هنا: اللغة (علی اللوح) هي بالفعل مجاز في هذه الحالة: اللوح (الذي یکتب عليه 
باللغة) هو أيضًا مجاز؛ «الكتابة علی» هي مجاز - وکلها مجتمعة تصنع حقلا دلاليًا 
كبيرًا إلى آقصی درجة من الجاز. 
النص (3) مکشوقا في اللغة والبيان 


بوضع ذلك في الذهنء لا عجب أن النص (ق). منذ أن هبط (استعمل أيضًا هذا 
المجاز من أجل الترتيب الشاقولي للكون والخضوع بداخله). قد تم سبره وتفسيره 
بكثافة غير منقوصة. هذا ينبغي ألا يقرأ كموقف ناجم عن تقوى دينية وعن تحیز. كما 
يمكن أن يقول البعض؛ بالأحرىء إنه يُسبر ويكشف النقاب عنه دومًا من جدید. يكشف 
النقاب عنه للسانيات كحقل علمي» بالإضافة إلى كشفه للبيان: إذ إن أيّا منهما ليس 
حقلا لاهوتيًا لكي يوصف بأنه متحیز. بوصفه يمتلك مقاربة استنتاجية؛ الخ. یکمن 
السبب لاجل مراكمة الإمكانية اللغوية والبيانية في حقيقة أن اللغة والبيان يكونان 
موكلين بالمهمة الهامة بشكل هائل. مهمة تأمل العالین. مهمة التعبير عما لا يمكن 
التعبیرعنه بشكل تام عن طريق أي شيء آخر. 
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- إن الانکشاف اللفوي والبياني للنص (ق) مرتبط ارتباطا وثيقًا بانکشاف 
مضمونه الجلیل. لیس الجانب اللفوي الخالص للقرآن مکتفیا بذاته نظرا إلى أن 
هذا الجانب یحیل. بالضرورة. داْمّا إلى الجانب البياني بوصفه تتمه وشرخا ذا 
معنی. فاللسانیات والبیان هنا متبادلا الشرطية بشکل ملحوظ. یکملان آحدهما 
الاخر. ویفسران أحدهما الآخر. هذا تسببه» مرة أخرىء الوظيفة الشعرية الواضحة 
والعالية إلى آقصی درجة للغة في النص (ق). مع ذلك. إن کونها حبلی بالعنی يسبب 


2 
3 


عدم استقرار نسبیا «للقى» اللغوية والبيانية وانفتاخا على إعادة التفسيرات» ويسبب 
مؤقتيتها. اي بما أن النص (ق) يضع المضمون/ المعنى في القدمة. معتبرًا الشكل 
فقط تمظهرًا ضروريًا وان يكن هامًا للفيض الحسي للفكرة؛ «فالأطر» اللغوية والبيانية 
تبقى تنتشر من خلال إعادة التفسير لكي تحمل المعنى المخزون بداخلها. إنها شبه 
«مرنة». بعبارة أخرى إن اللغة والأسلوب هماء كما قلت. مكلفان بمهمة التأمل؛ بنقل 
إعادة معرفة الوفرة المفرطة التجاوزة, ولذلك يجب أن تستعمل وسائل خاصة لتصوير 
ما يمكن تصويره بصعوبة - هذه لغة مجازية يكون فيها المجاز متمتعًا بالامتياز بشكل 
مطلق. إن المجازات في مثل هذه النصوص الضخمة الکبيرة. الهامة ليست تعريفية 
أبدًا. إذ يمكن أن «تتلاشى» (ساق الطاولة معروفة على نطاق واسع بهذا الخصوص). 
لكن يمكن إحياؤها أيضّاء وتقمصها فقط لتشع مرة أخرى بمعنى جدید . في نصوص 
كالنص القرآني. تعزى إمكانية هائلة إلى الإيجاز القائم للنص (ق). الذي يتضافر 
معه المجاز بشكل متألق. أخدًا في الاعتبار الأهمية؛ كما قلت. لأجل المجاز في تفادي 
الحواف الحادة والتعبير عن السيرورية. في تحليل لاحق يعني. انسجامًا مع اكتشافنا 
لإمكانيات النص (ق) - التي هي هائلةء بما أن النص (ق) يلح عليها في المقام الأول - 
أن نحول تفسيراتنا للغة المجازيةء ننسبهاء نطورها أكثرء الخ. هذا هو السبب الرئيسي 
للتفسيرات الناقصة والنسبنات العلمية. مع ذلك. يترافق هذا دومّا بالطبعة الجمالية 
للنص (ق). من الهم أيضًا أن نضع في الذهن حقيقة سأعود إليها غاليًا: النص (ق) لا 
طاقن نفس و زاف بل يبعد نفسه دائْمّا بشكل هادف واضح عن الفن. إن الهدف 
النهائي للنص (ق) ليس دمج المضمون والشكل كما هو الحال في الفن؛ إن هدفه 


- ۱۸۲ - 


بالأحری. هو وراء ذلك - في تقدیم الحجج. هذه الحقيقة يجب وضعها في الذهن 
لأن النص (ق)؛ لا ینقل الواقع لكي ینتوج في الجمالي بل إنه؛ من خلال ووراء الجمالي؛ 
يقدم الواقع بالذات. هذا يؤدي إلى تبعات بعيدة الدی. 

- ثمة آمثلة كثيرة على انفتاح الجاز في النصء بالاضافة إلى الأمثلة على 
منجزاته العرفية. الذي هو أحد مصادر الانفتاح الدائم للنص (ق) على إعادة التفسير. 
بهذه في ضوء ذلك فان الآية الأولی في القرآن يمكن أن تفيد كمثال: «الحمد لله رب 
العالمين4. فالاسم العالمين يجري تقديمه كمجازء لكن يمكن قراءته أيضًا كاسم بدون 
حمولة مجازية. آي. في الوقت التي أنزلت فيه هذه الآية (في القرن السابع الميلادي) 
كان البدوي» الذي لم يكن يعرف سوى الأفق المحدود والرتیب. قد وجد العبارة حول 
دب اقا عدي لطاب ومؤثرة ومتعددة العاني. الخ. إن كلمة العالمين في 
هذه الآية لم يكن من الممكن فهمها بالطرق نفسها التي تفهم بها اليوم؛ من منظور 
البدوي كان من الممكن أن تمثل عوالم الواقع وراء الواقع الذي كان متآلفًا معه. كان 
من الممكن أن تعني ضمتًا هذا العالم في مسافات غير مفتوحة؛ الشكلين الإيجابي 
والسلبي من العالم الآخر؛ كان من الممكن أن ترمز إلى العالمين المنفصلين للبشر والجن 
واللاتكة. الخ. ليس من السهل سبر ما هي العاني التي كان من الممكن أن يمتلكها 
بالنسبة للبدوي» رغم نصوص التفسيرات الشهيرة. مع ذلك. يتوصل الإنسان الحدیث. 
إلى تفسيرات مختلفة لكلمة العالمين. على سبيل المثال» يمكن أن تدل هذه الكلمة 
(المفسرون الحديثون يحبون مثل هذه التفسيرات) على عالمي البشر والحیوانات, لكل 
واحد منهما بدوره عاله المنفصل الخاص به. يمكن أن تدل على آمل الانسان الحديث 
في أن توجد عوالم عديدة في الكون. بآي حالء إن كلمة عالمين تقوم بوظيفة مجاز 
ذي مجالات إبستمولوجية مختلفة - اعتمادًا على مستوى التعليم والدرجة العلمية 
متلقيه. أخيرًاء يمكنه حالا أن يكف عن كونه مجارًا ويبرهن على أنه حقيقة علمية: 
بافتراض أن العلم سوف يكتشف وجود حضارات أخرى في الکون. فإن الاسم عالمين 


سوف يختزل إلى اسم «نظامی». بدون أية معانی ضمنية. 
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- لیکن ما یکون. ربما من الصعب حتی أن نتخیل أي وحي كانت تمثله العبارة 
الالهية حول العالین بالنسبة لبدوي القرن السابع - هذا الانسان الفخور بالقدیم 
الذي حکم عاله بشکل مستبد للفاية. العالم الواحد الوحید, الشفاف والطواع ؛ العالم 
الشمول بوصفه في تراتب تام مع فن القارنة العظیم لدیه. في مثال آخر سأقدمه 
هنا. يكون العنی الضمنيء أو العنی الجازي. محذوفًا قبلئذ بسبب التقدم العلمي. 
فى الآيات الخمس الأولى من السورة 45 (العلق) - هذه هى الایات الأولى النزلة 
بالترتیب الكرونولوجي - ثمة اسم هام يحمل کل آصناف التفسیرات تبعًا للمهارة 
التفسيرية للمفسر. إذ تبداً هذه السورة بقولها: #اقرأ باسم ربك الذي خلق/ خلق 
الانسان من علق». فالاسم (علق) (خطاف صغیر) ترجم كما فهمه الفسر منتظرًا 
اهتمامًا كبيرًا على الدوام: كان یعتقد غالبًا آنها تنتمي إلى دائرة العلم (علم الأحياء 
والطب). لكن لم يكن يعرف ما التي كانت تمثله في العلم. إن معناها الجذري 
الاشتقاقي الأساسي هو علق/ شنق. علق (بخطاف). أثناء القرون المنصرمة؛ قبل أن 
يكشف العلم كل أطوار حمل وولادة الانسان. كان من الممكن أن تأخذ كلمة علق عددًا 
من المعاني الضمنية. كان من الممكن حتى أن تكون كناية عن طور غامض نوعًا ما من 
التلفزيون الیوم. بسبب تقدم العلم والتكنولوجياء يمكننا أن نرى أن الحيوان المنوي في 
أيكن أطوارة» يكون تا ما إلى البويضة؛ وأن البويضة الماقحة تكون معلقة على 
جدار الرحم؛ لدى محاولة لتحريك هذا الخطاف الصغير باستعمال الأدوات الطبية 
فإنه يتشبث باحکام. وإنه لا يتزحزح. هذا يستتبع أن العلق/ الخطاف. بسبب العلم. 
قد فقد دلالاته الأصلية, إذ يكف عن أن يكون مجارًا ويصبح مصطلحًا طبنًا وحقيقة 
بيولوجية. ثمة شيء غير عادي قد حدث؛ مع مرور الزمن تحول المجاز إلى معجزة؛ 
مجاز انتقل إلى الوضوح. إلى إمكانية التحقق الدقیق. والمسلمون الآن يستعملونه 
ليبرهنوا على المنشاً الإلهي للقرآن. لآنه يقال إن النبي محمد الذي ينسب إليه غير 


(۱) كلمة (علق) ترجمت بمعنى جنين (مضغة)» في آغلب الأحيان خثرة دم دم متجلط؛ الخ... 
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السلمین تأليف القرآن؛ لم يكن بمقدوره بأي شکل من الأشكال أن يعرف هذه الظاهرة 
البیولوجية لتکوین الانسان. انسجاما مع هذا التحول لامجاز إلى حقيقة علمية. الذي 
توجد آمثلة كثيرة عليه في القرآن. یجادل السلمون بأن بعض «الناطق» الدلالية 
الأخرى من المجازء كالبعث والعالم الآخر (الآخرة). ستصبح ذات مرة حقائق» مع آنها 
اک سکن ان هی الا هشال قوس کرای ال ل من الت 
(8) فوا بیس اق اا هی مسارا عجارا مره إلى اصن بعد 
يتم تطويرها في بعض الأمكنة؛ مثل الجنة وجهنم. مع عدد من المجازات الأصغرء أو, 
على سبيل المثال؛ الميزان (القسطاس) لأجل «وزن» الأعمال الصالحة والطالحة: الخ. 
من المتفق علیه. ينبغي القول بصراحة. أن كثيرًا من الناسء المؤمنين منهم على وجه 
الخصوص, لا یمتبرون لفة الجاز الواضرة هذه مجازية علی الاطلاق. کونهم بخشون 
بلا مبرر أن الجزم حول قسم معتبر من کون النص (ق) مجازيًا هو مزیف يحرف 
بطريقة ما معنی النص (ق) ومستقبله الآخروي (القيامي). وآنه یحاول أن یحرمهم 
من کل شيء یعتقدون أنه ينتظرهم. بالنسبة لهولاء الناس فان الجاز هو خادع جدًا 
ولا یعول عليه ومائع ومبهم. وهذا هو السبب في آنهم یفضلون أن يأخذوا مثل هذه 
الات الحاذقة للمالم ال كر بفکل حر اة ال ها معقمة وافنیة 
وهو الآهم» تماثل خبرتهم بهذا العالم. لا يزال بمقدوري أن آتذکر كيف أن بعض 
اللاهوتيين قد ردوا بعنف على مقالتي حول مجاز الجنة" القرآني. إذ یجدون أن 
تفسیر الجنة بوصفها مجارًا هو تجديفي. بالطبع. من وجهة نظر دينية. يجب أن أكرر 
ذلك» لیس من الهم بشکل حاسم ما إذا كان شخص ما يأخذ هذه الجازات كما هي 
آو یختزلها إلى آوصاف, آي, لیس مها ما ]ذا كان شخص ما یمن بععناها الحرفي, 
لآن الهدف الأساسي لأسر اهتمامهم هو أن یکون له آثر ايجابي على الایمان. لکن 
هؤلاء الناس ينبفي أن یشفلوا آنفسهم بما إذا كان شخص ما آخر يأخذ آجزاء من 
القض (ق) برضا مجازات. 

(۱) (الجاز القرآني للجنة): 


«Kur>sanska metfora Dzenneti» 2000 Takvim, Rijaset Islam Zajednice u Bosni I Hercegovini 1999. PP. 11-20. 
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- إن اختزال هذه الجازات إلى معان حرفية انما يعيدها إلى حالة الوصف 
البدوي الجاهلي التي نوقشت بخصوص التشبیه؛ هذه المقاربة تفقر بشكل كبير القيم 
الادبية للنص (ق) بالاضافة إلى الجامیع الهائلة من الخیر (آو الشر) التي تصورها 
من خلال لغة الجاز. علاوة على ذلك فان الاختزال قید البحث يعيد النص (ق) 
بشکل لا یمکن تبریره إلى حالة الوصف الجاهلي. أو إلى طور التراث الحقق في 
الشعرية المتألقة للوصف والسافة التي تلخصها العلقات. بالقبول بهذا الاختزال. فان 
ظيم القن( بجر تعیضها الى مبقانينا:الايقااعية رال ومتها سا رد 
من مجازاته الفنیة. ويتركه حتی تحت مستوی تلك الصور من الوصف الوجودة في 
العلقات. لقد رآینا أن صور الوصف. وخصوصًا التشبیه. غنية وتراكمية جدّا في 
العلقات بما أن آحد مکونات الجاز لا یکون حاضرًا/ مرئيّا من الناحية الشکلية 
أبدّاء عندئن فإن الفهم الحرفي للمجاز لا يمتلك حتی الصفة الوجودة في التشبیه, 
بل یترجم الجاز إلى آفقر نمط من الوصف. أو نمط التمثیل الجرد من النظرية. في 
تلف الحالة. یکون التشبیه عند مستوی بياني آرقی بکثیر. من بين عدد من الأملق 
سأعرض تمثيلين نمطیین للمرأة - واحد من معلقة طرفة والآخر من القرآن. 

هذه هي الكيفية التي يتكلم بها القرآن عن نساء الآخرة: 

فيهن (الجنات) خَيْرات حسان/ حور مقصورات في الخياما" 

أو: فجعلاهن ایام ری 

شم. وكواعب اترابّ 

وهذه هي الكيفية التي يصف بها طرفة محبوبته: 

وفي الحيّ أحوى ینفض المردَ شادنٌ 
مُظاهز سمطي لولو وزسرجد 

(۱) القرآن؛ سورة الرحمن؛ لیات ۷۲-۷۰. 


(۲) القرآن» سورة الواقعة الأيات ۰۳۷-۳۲ 
(۳) القرآن سورة النباً؛ الآية ۳۳. 
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خدول ثراعي زنرب ا بخميلسة 
تسناول آطراف البَرير وترتدي 
وتبسم عن آلسمی كان منوا 
تخلل خر الرمل دعص له ندي 
سقته ابا الشمس الا لثاته 
سف وله تكده عليه بإائمد 
ووجة كأنّ الشمس القت رداءهها 
عليه نق السلسون لسم یستسضتو!! 
إذا آخذت الجازات القرآنية بمعناها الحرفي. عندئذ تکون آوصاف طرفة 
برد سا على ,هزین اتکی إن متفه الت عن إلى عو من التشبيات 
البنية بواسطة الوضوعات أو الظاهرات ذات القيمة الأسمی وتخضع للمقارنة لكي 
تسلط الضوء على فتنة الطرف الأول من التشبیه. إن الوصف بحد ذاته شائع في 
الشعر العربي القدیم؛ فالمرأة کموضوعة (ثيمة) هي أيضًا «موضوع» نمطي للوصف. 
تكن الشاعر يجعل ذلك كله خاصًا بمقارنة المرأة بأثمن تفاصيل عللمه برمتهء الغزال 
الصغير (الشادن). عقود اللولو والزبرجد غزالة في أيكة كثيفة (خميلة)؛ عنق مكسو 
بأوراق الشجر؛ ابتسامة مثل زهرة تتفتح في كثيب رملي؛ آسنان تشع بياضًا في 
الشمس, مع لثتين داكنتين مقابلها؛ وجه ساطع كالشمس نفسهاء يخلو من التجاعيد 
فوقه. الخ. 
لذلك» لو جمع الشاعر في أبيات قليلة كل جمال عاله. كل روعته. بحيث انه. 
بسبب جمال العالم الداخل في التشبيهء تصبح محبوبة الشاعر زينة العالم نفسه. إنها 
توصف بشكل مفرط وموسع جدًا . 
يتم تصوير المرأة في القطع المأخوذ من النص القرآني بشكل محتشم جدًا 
بالمقارنة مع «لوحة» طرفة. إن حسناء الجنة (الحوريات كما يسميهن القرآن) في 
الواقع لا توصف وصفا بل يدل عليها فقط؛ يتم إظهار حضورها. وليس بهاوها 


(۱) معلقة طرفة بن العبدء الأبيات 5ك١٠.‏ 
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الجسدي. پاستثناء جذر هذا الاسم (في الواقع إنه من الناحية الورفولوجية صفة/ 
تقس آمراة حوراء/ حورية العینین) لا توجد تقایل بخصوص وصف اكراة في القرآن 
کتلك التي فى وصف الشاعر: توجد فقط تمثیلات محتشمة خارج صفتها الجسدية, 
على سبیل الثال. آساور العصمین. وآساور الیدین. والخلاخل. آثواب الحریر. الخ. 


هذا یفتح السؤال عما إذا كان القرآن مقيدًا إلى هذه الدرجة في الوصف بالقارنة 
مع الشعر. الشيء نفسه مع وصف المشاهد الأخرى والسمات المجزية للعالم الآخر 
(الآخرة): جنائن ذات أشجار وافرة وينابيع تتدفق من خلالها. وسائد خضراء ناعمة 
وسجاجيد جميلة؛ الخ(". (متكثين على رفرف خضر). بوضع ذلك في الذهن. ليس 
واضحًا السبب في أن القرآن يعتبر بشكل عام متفوقًا بشكل كبير من حيث الأسلوب, 
بالإضافة إلى كيف أن بعض الناس - الذين يأخذون كل شيء في القرآن بمعناه 
الحرفي - يمكنهم أن يشرحوا «حقيقة» أن المرأة. بوصفها إحدى أعظم المكافآت في 
العالم الآخر. تصور بشكل محتشم للفاية. بدون أوصاف متدرجة ومتراكمة. بالحكم 
عن طريق هذه الأوصاف. فان التصوير القرآني للمرأة هو آفقر بكثير من تمثيل 
الشاعر. آخیژّا. وعلى نحو ينطوي على مفارقة. ما هو السبب في أنه. رغم التصوير 
الحتشم» ستصبح الحورية كناية عن المرأة الفائقة الجمال في هذا العالم: فالمرأة ذات 
الصفات الاستثنائية يقال غالبا إنها حورية حقيقية. - إن تحليل المقتطفين المستشهد 
بهما (واحد من القرآن والآخر من الشعر القدیم). بالإضافة إلى القضايا التي يثيرها 
العلا كيين ااا ولا اراو قد ارت لین ف هما وق 
لكي آوحي بجوهر التراث الجاهلي والشعرية القرآنية. واستعمال مختلف للوسائل 
البيانية والطرق الشعرية بالإضافة إلى موقفهما المختلف إزاء العالم (ين) وقيمهما. 
لذلك فانني. في المناقشة التالية. سأقارن السلمات الأساسية لهاتين الشعریتین, التي 
ليست قضايا تتعلق حصرًا بالنظرية الأدبية بل هي قضايا يمكن أن تكون كاشفة تماما 
حول تصوراتهما للعالم وموقع الإنسان فیه. سيكون علي بالضرورة أن أحيل إلى أشياء 
محددة قلتها قبل الآن حول التشبيه في الشعر العربي القديم. 


(۱) القرآن؛ سورة الرحمن الآية ۰۷۲ 
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من بين عدد من هذه السلمات هناك موقف الشاعر تجاه الواقع ومسافته عنه. 
إن الخبراء في الأدب العربي یواجهون هنا بمشكلة «مادية» الشعر القدیم التي یمکن 
أن یمثلها وصف امری القیس أو طرفة بن العبد للمرآة. لدلك فان الوقفین الشعریین 
للشاعر الجاهلي والنص القرآني يجب تقدیمها من هذا النظور أيضًا. 


واقعية التشبيه وتحول الجاز: جميلة الشاعر وا لحوریات في الجنة 


یتمیز الشعر الجاهلي بالواقعية. فالشاعر منفتح باتجاه العالم الذي يدركه في 
تمظهره الخارجي. بعدد وفير من الصفات الواقعية. إن آفضل وسيلة بيانية للتعبیر 
عن هذا الارتباط بالعالم ولنقل هذا العالم إلى القصيدة هي صورة التشبیه. لقد 
رآینا قبل الآن أن التشبیه طغی على الشعر القدیم الذي وصفه کثیر من الباحتین 
بشکل سلبي بأنه «مادي» علاءاله۵0::. یمکن ایجاد شهادة جديرة باللاحظة على 
هذه الواقعية. بوصفها عنصرًا شعريًا طاغیّا متجذرا بعمق. في الاقتباس من قصيدة 
طرفة. وهو اقتباس یمکن استبداله بسهولة باقتباسات آخری كثيرة مماثلة شعری . إن 
محبوبة الشاعر تتألق ببساطة. إلى درجة أن الرء لا يمكنه النظر بعيدًا لأن التشدید 
هو على تألقها بالفعل: یمن الوصف فقط بما هو مرئي منها. تمامّا مثلما أنه يؤمن 
بطرفي التشبیه بوصفهما «آفضل الصور الذهنية لعالم» الشاعر وبوصفهما هکذا. 
یعلیان من جمالها المؤثر. في مرحلة من مراحل القراءة. قد تبدو القصيدة آنها تشیر 
إلى امكانية الابتماد عن عالم الواقع. لأن. الرآة توصف من خلال عدد وفیر من 
التشبیهات التي یکون طرفاها. من حيث قیمتیهما. في بعض الأحيان فوق الصفات 
الجسدية للمرأة (كأشعة الشمس, على سبیل الثال). بحيث إنه» بسبب تراکم القارنات 
التنوعة نسبيّاء پبرز نوع من «التوتر الوصفي» الذي يعطي القاری في لحظة معينة. 
انطباعا بأنه سیرفعه خارج العالم الجسدي. خارج الواقع وآن الوصف التسامي 
للمرأة سوف یتفوق على صفاتها الجسدية. ریما لا يحدث هذا آبذا؛ إذ یبقی دا 
قيمة من الناحية الاسلوبية أن نبقي حتی مجرد التوتر الذي یخلقه الشاعر لاجل 
القاری من خلال التشبیهات البارعة والغنية. فالتشبیه لا ینجح أبدًا في التحلیق فوق 
الجسدي/ الفيزياتي لآن طرفیه کلیهما من العالم الفيزيائتي, الواقعي. ولآن هذین 
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الطرفین واضحان تمامّاء بدون بدیل قد يوحي بقوس مجازي. انظر إلى «مرتبة» 
الطرف الثاني من التشبیه في العالم الواقمي: غزال» عقود اللؤلؤ, أيكة كثيفة. ثمار, 
یاسمین. ضوء الشمس... كل هذه هي آدوات تنتمي إلى الواقع الأكثر وضوحًاء إلى 
بعد فيزيائي/ مادي من الرتبة العليا. لا شيء مجرد. ولا حتی دلالة علیه . بالطبع. بما 
أن لدینا تشبیهٌا يعمل عمله هناء فإن هذه «الأدوات الفيزيائية» يتم تمثیلها بوصنها 
الخواص الجسدية اة بحیث إنها نفسها = فى عالم تکون فیه وما في حالة 
القارنية - يجري تشييؤها 16/9 ببساطة: بسبب طبيعة الوصف هذه» فليس لديها 
فرصة للتحليق خارج الظهر الجسدي في أي اتجاه مهما يكن - نحو التعمیم؟ (جمال 
الرآة بوصفها الرآق) أو نسو کشف الثقاب عن الصفة الروحية. إن امراة طرفة لیست 
معممة؛ فهو لا یتفنی بنشید حول الرآة, بل عن امرأة محددة تجعل خصوصية جدًا 
من الناحية الجسدية. وهذا ينسجم کثیرا جدًا مع رؤية الشاعر للعالم: فهو يرى العالم 
في متوالیات. في قطوع. في عدد كبير من التفاصیل. ويقيم في ما بینها فقط النوع 
من العلاقات التي یقیمها التشبیه: هذه العلاقات تکون خارجية. آلية. بدون تفاعل. 
بالنسبة للتشبیه هو نوع بعينه من الخداع: انه لا یحقق التشبیه الفعلي. الحقيقي لکنه 
یقف دومًا على مسافة كما لو أن ذلك لا یمکن أبدًا أن يشكل قوس التفاعل الذي یمکن 
أن يشكله الجاز, إن طرفي التشبيه معزولان جوهريًا أكثر بكثير من كونهما تفاعليين. 

إن «صورة» المرأة التي تركها طرفة هي في الواقع نقش نافرء غتي بالألوان 
ومزخرف من خلال التشبيه؛ لكنه محتوى في الفتنة الجسدية الخارجية: إنها تنتمي 
بالكامل إلى الواقع الصرف. بغض النظر عن جمالها (الجسدي): إنها تضاهي العالم 
الواقعي الذي توجد فيه بشكل سلبي. 

یقدم وصف طرفة ایشا شين آخر مقیزا وهاگا لاجل شعرية القصیدة القدیم ة 
وسوف آقارنه لاحقا «بوصف. المرأة في النص القرآني. آي. یقدم القطع الستشهد 
به عددا من الاشارات الايروتيكية. إن البیت الثاني هو قبلتّد ایحاء بالايروتيکي. مع 
المرأة التي ترتدي عقودًا مزدوجة من اللالی والزبرجد على عنقها العاري. فعنق 
(جید) المرأة العاري إيروتيكي وهذه الايروتيكية تزیدها الأطواق الوجودة عليه التي 
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تکاد تظهر كرمز جماعي اهاز أو اشارة. المرأة تکثف هذا التأشير بمط عنقها. مثل 
غزالة في أجمة تمط عنقها لتنال الثمار. في تفسير آخر؛. يوحي مط العنق بالنشاط 
الإيروتيكي. فالعنق العاري والظويل يشكل معمد ينكل انا ایرهتیکا ل كومماوهه 
(ذا ایحاء جنسي) ممتاژا ومط العنق من أجل الثمرة يعمل في الاتجاه نفسه. لأن 
الثمرة التي يريد العنق الطویل أن ینالها یمکن. بالدرجة الأولی. أن تمثل مط العنق 
من أجل الصفة الايروتيكية للجنس القابل. كما الحاجة إلى الاشباع الایروتیکی(. 
ان الشفتین الفامقتي الحمرة هما اسم ايروتيكي لا یحتاج إلى شرح وباستثناء أنه يتم 
إغناؤه هنا بمتلازمات مقارنة متعددة: زهرق. حرارة. دفء. كثيب رمليء وکلها آسماء 
ايروتيكية موازرة. وخصوصا الکثیب الرملي. وهو رمز إيروتيكي متکرر إلى درجة 
كبيرة في الشعر العربي القدیم. بسبب کونه مدورًا بشکل مثالي وناعمًا في الوقت 
نفسه(. آخیرا. يشار إلى العمر الايروتيكي الأعظم للمرأة في البیتین الأول والأخیر 
من هذا القتطف: فالرآة مثل غزالة صفيرة. وجهها لا یکشف عن تكشيرة طفولية أو 
تجاعید تنذر بالشيخوخة والذبول الإيروتيكي!". ویتم إدخال الضوء وتآثیراته عندتذ 
في التشبیه: السطوع. الدف». الابتسامة. الشمس الأسنان الشبيهة باللالن التمودجية 
للشباب!) - الخ. لذلك. فكل شيء في هذا الوصف يشهد على «القدرات الايروتيكية» 


(۱) إن اضفاء الصفة الايروتيكية على الجسم الأنثوي كان حاضرا لدی العرب منن آقدم عصورهم إلى هذا الیوم. 
كما أن النساء یضعن العقود الجميلة على آعناقهن العارية. فیرسلن إشارات ايروتيكية. كذلك من الشائع 
بالنسبة لهن أن یضعن الأساور حول معاصمهن وحتی الخلاخیل حول کعوبهن. هذا التسليك// الایلاج لعصم 
رقیق لم يكن يصور فعلا إيروتيكيًا فحسب بل إن الخلاخیل حول الکعوب الأنثوية تخشخش وهن يمشين فکان 
ذلك ینضاف بقوة إلى التأثير والاشارة البصریتین القصودتین. 

(۲) غالبًا ما كان الشعراء القدماء یقارنون النحنیات (الجسدیة) الأنثوية بكثبان الرمل؛ وخصوصًا الجزء السفلي من 
الجسد الأنثوي الذي يمكن للفخذین «بالكاد أن تحملاه.. وهذا مألوف من الشعر القدیم. ففي وصف طرفة؛ یجدد 
هذا الجاز بشکل ناجح بتشبیه معقد حیث الابتسامة على شفتين حمراوین غامقتين مثل زهرة تتفتح في كثيب دافئ. 

(۳) كان الشعراء في معظم الأحيان یتغنون بالنساء اللواتي یکون السن الإيروتيكي الثالي لهن هو التحول من سن 
الفتاة إلى سن الرأة الناضجة. لهذا یقول امرو القیس: 

تضيءٌ الظلامٌ بالعشاء كأنها مخنارة مُمْسَى راهب مُتبتل 
إلى مثلها یرنو الحليم صبابة إذا ما اسبكرّت بين درع ومجول 
1 (معلقة امری القيس )4١-45‏ " 

)٤(‏ یمکننا أن نتعلم من قصائد أخرى أن نساء ذاك العصراعتدن أن يجعلن لثاتهن داكنة اللون في البيت التالي لطرفة: 

سقتَهُ یه الشمس إلا لثاته اسف ولم تكدمٌ عليه بإثمد 
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